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Es casi un lugar común decir que Platón presenta influjos órficos en 
sus doctrinas. Como ocurre con muchos lugares comunes, la afirma- 
ción se ha repetido durante décadas sin que se haya sentido la 
necesidad de ponerla en cuestión. En este libro se trata de evaluar 
su veracidad y de determinar el peso real de los contenidos de la 
doctrina órfica en Platón, a través del examen exhaustivo de los 
textos antiguos de que disponemos sobre este movimiento reli- 
gioso, textos que son, además, presentados y traducidos en un 
apéndice final. La indagación pone de manifiesto que hay numero- 
sos puntos del orfismo que inspiraron el pensamiento de Platón, 
pero que el genial filósofo ateniense los sometió a una profunda 
modificación, para acomodarlos al marco de sus propias ideas. 


ALBERTO BERNABÉ es Catedrático de Filología Griega en la Universidad Com- 
plutense. Ha trabajado sobre literatura, filosofía y religión griegas, en especial 
sobre los órficos, tema al que ha dedicado la edición de sus fragmentos (Leipzig 
y Berlín 2004-2007), la traducción de sus principales testimonios (Hieros logos, 
Poesía órfica sobre los dioses, el alma y el más allá, Madrid 2003), y, en colabo- 
ración con A. l. Jiménez San Cristóbal, el libro Instrucciones para el más allá: las 
laminillas órficas de oro, Madrid 2001, publicado en inglés en 2008. Ha coordi- 
nado además con F. Casadesús la obra Orfeo y la tradición órfica: un reencuen- 
tro, Madrid 2008, y en colaboración con éste y con M. A. Santamaría, otra, Orfeo 
y el Orfismo: nuevas perspectivas, publicada en 2010 en la Biblioteca virtual 
Cervantes. A las relaciones entre orfismo y filosofía ha consagrado, entre otros 
trabajos, el libro Textos órficos y filosofía presocrática. Materiales para una com- 
paración, Madrid 2004, y un capítulo en los Études Platoniciens IV, París 2007. 
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Este libro forma parte de los trabajos del Proyecto de Investigación Consolider C 
«Cosmogonía y escatología en las religiones del Mediterráneo Oriental: semejan- 
zas, diferencias, procesos», financiado por la Subdirección General de Proyectos 
de Investigación, de la Secretaría de Estado de Política Científica y Tecnológica del 
Ministerio de Educación y Ciencia (HUM2006-09403) 


A Francesc Casadesús, 
en recuerdo de largas y gratas conversaciones sobre Platón, 


porque mucho de lo que aquí se dice es fruto de ellas, 
de modo que este libro es también suyo 
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INTRODUCCIÓN 
«Platón remeda lo de Orfeo» 


Y es que Platón remeda lo de Orfeo en todas partes. 


La frase de Olimpiodoro que nos sirve de frontispicio revela que el 
filósofo neoplatónico del vi d.C. estaba convencido de que Platón 
practicaba con lo órfico un remedo, que naturalmente no hemos de 
entender como parodia burlesca, sino como una forma de aludir, con 
ciertas alteraciones y con una intención determinada, a contenidos 
propios de la religión y la literatura órficas, conocidos como tales por 
quien los oía o leía. Insiste además en que tal proceder afecta a toda su 
obra. He situado la frase como punto de arranque de esta indagación, 
porque, en gran medida, es de eso de lo que trata: de determinar en 
qué consiste tal «remedo» y de ver si su alcance es tan grande como 
pretendía Olimpiodoro cuando consideraba que se encuentra <en 
todas partes». 

La cuestión no es ociosa. En primer lugar, porque parece fuera de 
discusión que las referencias de Platón son imprescindibles para recons- 
truir la literatura y la religión órficas en época clásica, por lo que es pre- 
ciso evaluar en qué medida podemos fiarnos de su testimonio. En 
segundo lugar, porque se da la paradoja de que, pese a que el influjo 


2 . . 2 
órfico sobre Platón es algo que suele darse por supuesto”, son raros los 


1  Olympiod. in Pl. Phaed. 10.3 (141 Westerink = OF 338 ID). Repite casi literalmente 
la frase en 7.10 (115 Westerink = 0F 576 ID). 

2  GCf., entre otros muchos ejemplos que podrían aducirse, Robin 1923, 220; 
Rohde 1907, passim; Friedlánder 1928-1930, cap. Il; Gernet- idas 1932, 
387-389; Guthrie 1952, 238-244. 
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casos en los que el tema se ha tratado específicamente. Un primer 
balance de esta cuestión lo hizo Weber a finales del XIX en un trabajo de 
poco más de cuarenta páginas, limitado a las noticias sobre Orfeo y a las 
menciones explícitas sobre su obra?. Ni que decir tiene que este balance 
ha quedado sumamente envejecido, lo que no ha impedido que, dentro 
de la inmensa bibliografía platónica, sigan siendo poquísimos los traba- 
jos dedicados específicamente a valorar el influjo órfico sobre Platón!. 
Es más, aunque todos cuantos se refieren a esta cuestión parecen 
tener ideas claras sobre ella, la lectura de tan solo dos o tres trabajos al 
azar sobre el tema nos mostraría las hondas divergencias, y no sólo en 
cuestiones de detalle, que existen entre los numerosos cuadros del 
Orfismo, cada uno de ellos supuestamente claro, reconstruidos por los 
distintos comentaristas. Para unos, las huellas del orfismo en la filosofía 
platónica son profundísimas, para otros, en cambio, el influjo órfico en 
nuestro filósofo se minimiza hasta casi desaparecer. Una muestra 
reciente del extremo de esta tendencia es un libro editado por Partenie 
(2009), cuyos autores, en más de 250 páginas dedicadas a los mitos de 
Platón, silencian cuidadosamente cualquier conexión de éstos con los 
misterios, como si fueran una creación ex novo o como si las alusiones a 
los paralelos órficos contaminaran la impoluta imagen del filósofo. 
Posturas tan extremas en la interpretación no son extrañas para 
quien se interesa por el orfismo. Es bien conocido que los estudios 
sobre este capítulo de la historia religiosa y literaria de los griegos han 
pasado por unos profundos vaivenes interpretativos, desde la «moda 
órfica> que caracterizó el siglo XIX y los comienzos del xXx?, pasando 
por la crítica que hace Wilamowitz a este incontrolado «panor- 


3 Weber 1899. 

4 Pueden citarse: Boyancé 194.2; Masaracchia 1993; Casadesús 1995; 2008; ade- 
más de Cornford 1903, limitado a cuestiones muy concretas y muy discutible en 
diversos aspectos; Kingsley 1995, cap. 10 <Plato and Orpheus>, 112-132, que se 
restringe al mito del Fedón, y Edmonds 2004, que se ciñe al tema del viaje del 
alma al Más Allá, también en el Fedón, y que, además, no cree que exista un 
influjo órfico sobre el filósofo. Cf. sobre este último Bernabé 2006a. 

5 Elinterés por el orfismo arranca del libro seminal de Lobeck 1829, seguido por 
trabajos como Harrison 1903; Rohde 1907 o Dieterich 1913, hasta llegar al libro 
sobre Orfeo de Kern 1920 y a la edición fundamental de los fragmentos órficos 
del mismo autor (Kern 1922), si bien el representante extremo de tal visión fue 
Macchioro 1922 y 1930. Mantuvieron posturas más matizadas Nilsson 1935; 
Guthrie 1952 y Ziegler 1939 y 1942, así como Bianchi 1974. 
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fismo»?, que llevó a las actitudes desaforadamente escépticas de los 
años centrales del Xx, hasta llegar a la recuperación del interés por la 
cuestión en los últimos años, provocado sobre todo por el hallazgo de 
algunos testimonios nuevos de capital importancia, como las láminas 
de hueso de Olbia, el Papiro de Derveni y varias laminillas de oro”. Dado 
que me referiré a ellos reiteradas veces a lo largo de este libro, merece 
la pena decir alguna palabra sobre cada uno de estos documentos. 

Las láminas de hueso de Olbia son tres pequeñas piezas (la más 
grande 5,1x 4,1x 0,2 cm.), datadas en el siglo V a.C. y encontradas en 
1951 en Olbia, antigua colonia de Mileto, fundada hacia el siglo VII a.C. 
y situada en la orilla occidental del Dnieper, cerca de su desembocadura 
en el Mar Negro, también conocida por el nombre de Borístenes. No 
fueron publicadas hasta 1978 e incluso su conocimiento no se generalizó 
hasta que volvieron a ser editadas en una publicación de mayor difusión, 
dos años más tarde. Contienen graffiti, que, pese a su brevedad, docu- 
mentan creencias de un grupo de fieles de Dioniso que se denominaban 
a sí mismos órficos y postulaban una existencia tras la muerte. 

El Papiro de Derveni fue hallado en 1962 en la localidad del mismo 
nombre, a unos 12 km. al noroeste de Salónica, entre los restos de una 
cremación en la llamada tumba A. Se data en el s. IV a.C. y contiene 
referencias a determinados ritos iniciáticos en sus primeras siete 
columnas y en la XX, mientras que las demás se dedican a un extenso 
comentario exegético de una teogonía en verso atribuida a Orfeo y que 
debe datarse antes del s. v a.C.) realizado sobre todo desde un punto 
de vista físico y filosófico. El autor del comentario es desconocido, 
pero parece conocer las teorías de los presocráticos y avanza ideas que 
encontraremos luego en los estoicos”. 


6 Especialmente Wilamowitz-Moellendorff 1931-1932, seguido por Linforth 194.1; 
Dodds 1951; Moulinier 1955 o Zuntz 1971. 

7 No creo pertinente hacer aquí un estado de la cuestión sobre los estudios acerca 
del orfismo en los últimos años. A tal efecto pueden consultarse las reseñas 
bibliográficas de Bernabé 1992 y de Santamaría 2003. 

8 Sobre las láminas de Olbia cf. West 1982; Zhmud 1992; Dubois 1996; Bernabé 
2008a, donde puede encontrarse bibliografía suplementaria. Cf. [T 33c y T 33d1. 

9 De la inmensa bibliografía dedicada al Papiro de Derveni, destacaría: Casadesús 
1995; Laks-Most 1997; Janko 2002; Jourdan 2003; Betegh 2004; Burkert 
2005; Kouremenos-Parássoglou-Tsantsanoglou 2006; Bernabé 2007d; Casa- 
desús 2008c. Cf. [T 10a, T 11g, T 13c, T 13d, T 13e, T 18c]. 
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Las laminillas de oro fueron encontradas en tumbas de diversos 
lugares, especialmente la Magna Grecia, Tesalia y Creta. Algunas eran 
conocidas desde mucho tiempo atrás, pero otras, como la de Hiponio, 
aparecieron en los años sesenta del pasado siglo, y otras aún más tarde. 
Las laminillas han aportado nuevos materiales interesantes acerca de un 
grupo de creyentes, que consideramos órficos y que creían poder 
encontrar en el Más Allá un trato preferente si demostraban conocer 
determinadas contraseñas que debían decir, bien ante unos guardianes, 
bien ante la propia Perséfone”. 

En estas circunstancias, puede resultar no sólo útil, sino incluso 
indispensable reexaminar las fuentes antiguas y tomar en consideración 
las nuevas que nos permiten acceder al conocimiento de este complejo 
movimiento religioso, en la idea de que un análisis sin parti pris previo 
permitirá llegar a algunas conclusiones valiosas”. Dos serán, pues, los 
objetivos fundamentales de este libro”: por un lado, examinar los tes- 
timonios platónicos acerca del conjunto de mitos, obras literarias y 
rituales que los griegos relacionaban con Orfeo y con sus seguidores, 
cotejándolos, para evaluar en qué medida podemos fiarnos de ellos, 
con otros textos en que se haga referencia a las mismas cuestiones; por 
otro lado, una vez que dispongamos de una idea más matizada sobre la 
situación de lo órfico en época del filósofo, para cada uno de los aspec- 
tos tratados, evaluar el influjo que la literatura, la práctica ritual y el 
imaginario órficos pudieron ejercer sobre Platón. Para esto último 
resulta un buen punto de partida el fecundo concepto de <«transposi- 
ción», sugerido ya hace mucho tiempo por Diés* para definir el modo 
en que Platón altera los esquemas heredados para adaptarlos a su pro- 
pia doctrina. 


IO Sobre las laminillas órficas cf. Riedweg 1998; Bernabé- Jiménez San Cristóbal 
2001; 2008 (con amplio comentario y bibliografía exhaustiva); Pugliese Carrra- 
telli 2003; Edmonds 2004; Tortorelli Ghidini 2006; Graf-Johnston 2007. 
Cf. [T 25b, T 25c, T36b, T 50a, T 50b, T 50c, T 53al. 

11  Enun trabajo anterior (Bernabé 2004a) establecí una comparación entre los 
textos Órficos y la filosofía presocrática. 

12 En él se unifican, amplían, corrigen y actualizan puntos de vista presentados en 
algunas publicaciones anteriores, algunas de ellas de no demasiado fácil acceso 
(Bernabé 1995, 1998, 1999, 2002a y 2007b). 

13 Diés 1927, 4.32ss., sobre cuyas huellas sigue Frutiger 1930; cf. también Schuhl 1934, 
205, n. 4., quien insiste en el hecho de que Platón utiliza las experiencias místicas 
para traducir la experiencia filosófica y, más adelante, Paquet 1973. Cf. $13. 
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Las dificultades de este trabajo son sin embargo considerables. No 
es ocioso aludir a las más importantes. 

1. No son muchos los testimonios significativos del orfismo en 
época clásica que podamos cotejar con los de Platón, para tener ele- 
mentos de juicio o de referencia a la hora de valorar éstos. 

2. No ayudan demasiado a nuestros propósitos los hábitos de Platón 
en materia de citas de otros autores. El filósofo no sólo no es en abso- 
luto preciso en ellas, sino que a menudo es deliberadamente impreciso, 
a veces irónico, las más, distanciado. Muestra, además, una desespe- 
rante tendencia a intervenir libérrimamente no sólo en la interpreta- 
ción de los pasajes que cita, sino incluso en los textos mismos, para 
acomodarlos a sus propios esquemas de pensamiento. En tales condi- 
ciones, la valoración de algunos testimonios se hace muy difícil. 

3. Muy a menudo hemos de recurrir a testimonios bastante poste- 
riores al filósofo, que sin embargo, por un motivo u otro, traslucen 
que proceden de una época más antigua, dada la tendencia de los auto- 
res órficos a reelaborar constantemente su propia tradición literaria. 
En este punto debe usarse la mayor prudencia, ya que los testimonios 
tardíos pueden incorporar algunos elementos de la situación del 
orfismo posterior a la conocida por Platón. 

A la vista de esta situación es obligado actuar con el máximo rigor 
filológico y no menor cautela; es necesario examinar de modo cuida- 
doso y crítico los testimonios platónicos que de un modo claro o de 
forma velada aludan a Orfeo o a la literatura órfica, a la luz de lo que 
revelan otros testimonios contemporáneos o posteriores que puedan 
ser comparados con ellos. 

Antes de proseguir conviene, además, que fije el alcance de cada 
uno de los dos polos de esta indagación: en lo que respecta a Platón, he 
de precisar un par de cuestiones: una, que a todos los efectos, «Pla- 
tón>» se referirá a los contenidos de los diálogos del corpus Platonicum, 
incluyendo los espurios, y otra, que, salvo contadísimas excepciones, 
no trataré de distinguir si hemos de atribuir lo que el personaje de 
Sócrates dice en ellos al Sócrates histórico o a Platón. 

En lo que se refiere al orfismo, se trata de un asunto más difícil de 
precisar. Para ello recurriré a las conclusiones de un trabajo anterior en 
que analizaba los testimonios de que disponíamos para definir este movi- 


a I y y" de . A 
miento *. Consideraré como <órficos> a aquellos que seguían las ense- 


14 Bernabé 2005, 138-142. 
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ñanzas religiosas de obras o ritos de los que Orfeo fue considerado autor 
o fundador. Se trata de un grupo bastante heterogéneo, que debemos 
incluir en círculos dionisíacos, ya que los misterios órficos son misterios 
báquicos. No obstante, los <sectarios> del dionisismo a los que lla- 
mamos órficos debieron aceptar elementos propios del pitagorismo y de 
otras formas de la espiritualidad del tardoarcaísmo griego para desa- 
rrollar ritos mistéricos que se enmarcan en la creencia en la metempsico- 
sis y en una forma de puritanismo que preconizaba la necesidad de man- 
tener el alma pura y el cuerpo apartado del derramamiento de sangre y 
del contacto con productos procedentes de un ser muerto. A lo largo del 
tiempo fueron creando una forma de religiosidad individual, cuyo 
interés básico era la salvación personal en otra vida que suponían mejor 
que ésta. La iniciación y los ritos, así como la lectura de sus textos les 
proveían de un bagaje de conocimientos mistéricos que les permitía saber 
cómo obtener un destino especial en el otro mundo, tras liberarse de la 
culpa originaria que creían acarrear”. Una serie de prohibiciones rituales 
les conducían a ese objetivo. Era, pues, una religiosidad esencialmente 
tradicional y que se realizaba a través de la transmisión de un logos por vía 
iniciática de la mano de sacerdotes itinerantes que ofrecían sus servicios 
sobre la base de libros atribuidos a Orfeo”. 

El mensaje, producido en estos términos, presenta una situación 
contradictoria. El carácter tradicional de lo órfico provocó que mantu- 
viera considerablemente su identidad a través de los siglos, de modo 
que encontramos fraseología muy semejante y creencias casi idénticas 
en testimonios separados muchos siglos entre sí, pero, por el contra- 
rio, al ser una religión sin comunidades estables, organizada en torno a 
una materia prima de base mítica, doctrinal y ritual expresada literaria- 
mente, sin estructura eclesiástica jerárquica, en manos de unos intér- 
pretes a quienes nadie nombraba ni legitimaba, sino que ellos mismos 
se erigían como tales, admitía desde el principio notables variaciones 
entre sus diversos creyentes y transmisores”. 

A ello se une una circunstancia fundamental: se trata de una forma 
de religión que intenta dar respuesta a necesidades muy básicas del ser 
humano, como pueden ser la aspiración de inmortalidad, los deseos de 
aproximarse a una divinidad de forma menos lejana y oficial que la 


15 Cf.58. 
16 Casadio 1990b, 197. 
17 Cf. Casadesús 2006. 
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religión del Estado y el anhelo de una valoración del individuo no 
dependiente de consideraciones sociales y por tanto más igualitaria. El 
orfismo (o, si queremos, el orfismo y los movimientos similares, ya que 
es un problema determinar dónde se sitúan los límites y entre unos y 
otros) sería un tipo de religión personal, basada en unos textos, con un 
marco de referencia común: el dualismo entre alma inmortal y cuerpo 
mortal, el pecado antecedente, el ciclo de transmigraciones, la liberación 
del alma y su salvación final. Sin abandonar del todo este marco común, 
intermediarios de diferente tipo ofrecían a cada usuario aquello que 
cada uno necesitaba. Al responder a necesidades de consuelo y salvación 
individual, esta religión sin dogmas ni iglesia, que se abría libremente a 
no importaba qué usuario, permitía que cada uno encontrara en ella lo 
que buscaba. Algunos se conformarían con que lo iniciaran y con par- 
ticipar en algunos ritos que apenas entendía, pensando que así iba a 
librarse del fango y los terrores del Hades y a disfrutar de una existencia 
feliz comiendo y bebiendo a diario en el otro mundo. Otros querrían 
tan sólo que le vendieran un ensalmo de Orfeo o una maldición para 
librarse de un dolor de muelas o de un enemigo indeseable. Otros, en 
cambio, creerían hallar en el texto órfico un mensaje religioso, filosó- 
fico y hasta científico profundo, para lo que el intermediario afinaría, 
en cada caso, sus métodos de indagación. 

Podemos trazar los dos extremos de lo que debió de ser un espectro 
muy amplio de modos de sentir y transmitir lo órfico. Una línea, que 
podríamos denominar «degradada», insistía en ofrecer una solución 
rápida a los problemas de este mundo a través de la celebración mecánica 
de ritos que tan sólo por su mera celebración prometían la seguridad de 
un destino mejor en la otra vida. En esta misma línea se situaban las 
soluciones mágicas atribuidas a Orfeo, cuyo mito contiene aspectos pro- 
pios de la magia. Otra línea, en dirección totalmente contraria, trataba 
de depurar el mensaje y darle una perspectiva filosófica y profunda. 

Entre ambas líneas tenemos, por supuesto, a los simples creyentes 
que trataban de llevar una vida justa y participaban en el rito que les 
ofrecía esperanzas para el Más Allá como una forma sincera de 
prepararse para la muerte. 

Nilsson"? considera que el orfismo debió de surgir en un medio que 
califica de «movimientos nebulosos y supersticiosos que apelaban más 


18 Nilsson 1935. 
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a gente iletrada que a mentes altas». Entiendo que tal convicción 
puede ser apresurada. No podemos aceptar sin más este presupuesto si 
tenemos en cuenta, por una parte, que unos testimonios claramente 
órficos, como las laminillas, están escritos en oro y se guardaron en 
tumbas espectaculares, como el timpone grande de Turios, y por otra, que 
los postulados de la doctrina órfica atrajeron, como veremos, a monar- 
cas sicilianos y a otros ricos clientes de Píndaro, lo que habla del ele- 
vado estatus socioeconómico y político de algunos adeptos al orfismo. 
Incluso llamó la atención del propio Platón, prototipo de aristócrata 
“ateniense. Todo ello ha motivado que se haya propuesto lo contrario 
que Nilsson, que el movimiento órfico surgió, o al menos tuvo un 
especial éxito entre la aristocracia de ciertos lugares que prefería buscar 
su identidad fuera de los límites de este mundo y una posición de pree- 
minencia en el Más Allá. Con ello transformaban el elitismo social en 
elitismo escatológico y sustituían el yévos heroico por un yévoc cós- 
mico, aunque aún sobre el modelo de las formas de expresión literaria 
propias de Homero”. 

Lo que llamamos orfismo es, pues, un fenómeno un tanto mag- 
mático y se podría discutir qué es órfico propiamente y qué no lo es en 
el arco de posibilidades que he trazado. Sin embargo, me ha parecido 
más operativo mantener ese arco, sin intervenir dogmáticamente en lo 
que no era dogmático, y tomar <órfico> en un sentido amplio, para 
referirme a este conjunto de poemas, creencias y rituales, relacionados 
con los misterios, el dionisismo, la transmigración de las almas y un 
Más Allá con premios y castigos. Lo importante es comprender un 
fenómeno religioso y no discutir por las etiquetas que hay que ponerle 
a cada manifestación de este fenómeno. Todo ello sin perjuicio de que 
esta indagación pueda servir en alguna medida para precisar algo más y 
fijarse en los detalles de lo que aquí he presentado como un esbozo de 
trazo muy grueso. 

Para proceder con cierto orden, dedico la primera parte del libro a 
los testimonios de Platón sobre Orfeo ($ 1) y sobre sus seguidores (8 2). 
Consagraré especial atención a la forma en que Platón introduce sus 
referencias a Orfeo y los órficos, porque, como veremos, el resultado 
de este análisis arroja enorme luz sobre la actitud que Platón tiene 
hacia los textos órficos, hacia su presunto autor y hacia sus seguidores y 


19 Cf. Herrero de Jáuregui 2008, recogiendo propuestas anteriores. 
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ello nos permite avanzar considerablemente en la interpretación de sus 
testimonios. Al mismo tiempo, la comparación de éstos con los de 
otros autores ayudará a determinar en qué medida podemos considerar 
fiable lo que el filósofo nos dice. 

En la segunda parte, se trata de evaluar en qué medida puede detec- 
tarse la presencia de creencias órficas en diversos temas aludidos, ana- 
lizados o transmutados por Platón, como los mitos cosmogónicos y 
teogónicos, los modelos del cosmos, la inmortalidad del alma, la rela- 
ción de ésta con el cuerpo, el mito de Dioniso y los Titanes, las imáge- 
nes del Más Allá, la justicia y la retribución, la imagen de Zeus o los 
rituales e iniciaciones. 

En la tercera parte se examinan los métodos de la transposición pla- 
tónica y en la cuarta se hace un balance del cuadro del orfismo que 
podemos trazar en la época del filósofo y de su actitud ante las cuestio- 
nes más importantes, y asimismo se trazan las líneas generales de histo- 
ria de la recepción del orfismo antes y después de Platón. 

En un apéndice se recoge el texto griego y la traducción de los pasa- 
jes referidos, en páginas enfrentadas. Cada uno de ellos lleva un 
número, precedido de la letra T, al que remitirán también las referen- 
cias entre corchetes cuadrados a lo largo del libro, lo que permitirá 
encontrarlos con facilidad en el apéndice. Tras algunos testimonios 
platónicos aparecerán otros de otros autores, que llevarán el mismo 
número del pasaje de Platón al que complementan, pero seguido de 
una letra minúscula (por ejemplo Ti8a, 18b, etc.). 

Al final aparecen enumeradas las referencias bibliográficas que en el 
curso de la obra se presentan de forma abreviada. Completan la obra 
un índice de pasajes citados y otro analítico. 

La pretensión de un libro como éste, escrito por un filólogo, es, 
ante todo, la de ofrecer un instrumento de trabajo útil y manejable, un 
repertorio organizado de textos significativos y un desbroce del análisis 
de su significado en su época y en su contexto, que permita a quienes 
estén interesados en ello profundizar luego more philosophico en las múlti- 
ples e interesantes cuestiones que se plantean”. 


20 Deseo mostrar mi agradecimiento más profundo a Marco Antonio Santamaría, 
que leyó una primera versión de la obra y me hizo un sinnúmero de observacio- 
nes valiosas, que sin duda la han enriquecido, y a Silvia Porres, que confeccionó 
los índices y revisó el texto, liberándolo de no pocos errores. 


Primera parte 


PLATÓN SE REFIERE A ORFEO 
Y A SUS SEGUIDORES 


1. REFERENCIAS DE PLATÓN A ORFEO 


1.1. EL LINAJE DE ORFEO 


El examen de los pasajes en que Platón cita a Orfeo como personaje 
nos muestra que, en general, componen un cuadro bastante fiel a lo 


que podríamos llamar su «leyenda estándar», aunque con algunas 
innovaciones que creo muy significativas. Comencemos por su linaje. 
En el Banquete Orfeo es mencionado como hijo de Eagro”, rey de 
Tracia, una genealogía que hallamos en múltiples testimonios . Pero 
según una tradición alternativa, de la que quizá hallamos ya huellas en 
un verso pindárico, Orfeo era hijo de Apolo*. Podría pensarse que 


1 Pl. Symp. 179d (OF 983) [T 1]. A partir de aquí, las referencias entre paréntesis 
precedidas de OF se refieren a los números de fragmentos en la edición de los 
Orphica publicada por el autor de este libro en 2004-2007. Por su parte, los 
números precedidos por una T' entre corchetes cuadrados remiten a los textos 
del apéndice, según la convención indicada en la Introducción. 

2 Cf. OF 890-894. Por su antigúedad cabe destacar un fragmento del treno ter- 
cero de Píndaro (Pind. fr. 128c Maehl. = 56 Cannatá Fera = OF 912 1) [T 1a]) y 

otro papiráceo (P.Oxy. 53.3698) atribuido a Eumelo por Debiasi 2003 (OF 
1005a 1) [T 1b]. Por su novedad, también he de reseñar un poema lírico anó- 
nimo recientemente publicado (cf. Rawles 2006) [T 1c]. 

3  Pind. Py. 4.176s. (OF 899 1) [T 1d] <De parte de Apolo ($8 'AxóMuwvoc) llegó el 
citaredo, padre de los cantos, el bienfamado Orfeo». Digo «quizá», porque la 

- alusión ¿E "'ArróMi.wvos es muy ambigua, ya que puede querer decir que Orfeo es 
hijo de Apolo o que pertenece a su esfera, como cantor que es. Probablemente lo 
que ha provocado la confusión de los comentaristas antiguos y modernos no es 
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Platón se hace eco de esa tradición alternativa en un pasaje de la Repú- 
blica, en que habla de Orfeo y de Museo de manera alusiva: 


Es también muy grande el poder de las teletai y de los dioses liberadores, 
según dicen las ciudades más importantes y los hijos de dioses convertidos 


en poetas y profetas de los dioses*, 


O en otro del Timeo, en que se refiere de forma irónica al autor de 


una teogonía órfica: 


Hay que dar crédito a los que han hablado antes de ello, que eran descen- 
dientes de dioses, según afirmaban, y que de algún modo conocían con 


claridad a sus antepasados”. 


Si en efecto fuera cierto que Platón refleja una doble tradición 
(Orfeo hijo de Eagro frente a Orfeo hijo de Apolo), la dualidad podría 
explicarse por el hecho de que en el pasaje del Banquete quien habla es 
Fedro, un ilustrado, que prefiere una versión de la leyenda del cantor 
tracio más <humanizada>, mientras que en los otros dos, el personaje 
de Sócrates, irónicamente o no, utiliza a Orfeo, en tanto que dotado 
de autoridad divina, como garante de determinadas ideas, bien las cre- 
encias escatológicas compartidas por un cierto sector de los ciudada- 
nos, en el pasaje de República, bien de un relato cosmogónico que va a 
ser grosso modo aceptado por el propio autor en el Timeo. 

Lo más probable, sin embargo, es que sea innecesario recurrir a esta 
hipótesis, ya que la vaga alusión al origen divino de Orfeo en los testimo- 
nios que acabo de citar podría justificarse simplemente porque la madre 
del poeta, según la tradición más extendida, fue una Musa, Calíope-. 


más que una sutil y deliberada ambigúedad buscada por el propio poeta beocio; 
cf. Braswell 1988, ad loc., con referencia a las hipótesis anteriores. En todo caso, 
como señala Colli 1981, 389, no deja de ser curioso que Pind. fr. 128c Maehl. = 
56 Cannata Fera = OF 912 1) [T ta] le aplique a Orfeo el epíteto 'de áurea espada” 
(xovoáo005) con el que califican a Apolo tanto Hom. Il. 5.509, 15.256, como él 
mismo (Py. 5.104), lo que parece indicar que, también aquí, Píndaro sugiere una 
estrecha relación entre el bardo y el dios citaredo. 

4 Pl. Resp. 366a (OF 574) [T 43]. Cf. Linforth 1941, 91ss. Sobre el término teletai, 
cf. 8 1.2. 

5 Pl. Tim. 40d (OF 21) [T 2]. El tono irónico se acentúa un poco más adelante, 
cuando Platón añade que tales poetas, cuando se refieren a los dioses, «hablan 
de cosas de familia». 

6 Otras fuentes, sin embargo, dan otros nombres; cf. OF 907-911. 
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Platón se hace eco de tal tradición, cuando alude, de forma poco explí- 


cita, como casi siempre, a la madre de Orfeo y a la de Museo en la Repú- 


blica: 


Aportan una barahúnda de libros de Museo y Orfeo, descendientes, 


según dicen, de la Luna y de las Musas/. 


No parece que sea casual que Platón, en los tres pasajes en que alude 


a un origen divino de Orfeo, subraye su distanciamiento de esta idea 


por medio de expresiones de su falta de convicción, como <según 


. j o. 8 
dicen», lo que aporta a sus referencias tintes irónicos. Con todo, 


mostrándose irónico o no, un hombre tan respetuoso con la tradición 


religiosa como es Platón no llega a negar frontalmente la leyenda de 


Orfeo, que parece estar muy asentada en su época. 


También parece claro que Platón considera a Orfeo —como también 


a Museo — un personaje muy antiguo. Lo menciona dos veces antes que 


a Homero y a Hesíodo? y también lo incluye entre los primeros descu- 


. IO . » 1 rl. . . 
bridores de la cultura”. Masaracchia concluye de su análisis de las citas 


platónicas que el filósofo consideraba a Orfeo muy anterior a Homero 


y que entendía que la cultura poética y religiosa tradicional se compo- 


nía de dos momentos distintos y sucesivos, uno más antiguo, encabe- 


zado por Orfeo y otro más moderno, encabezado por Homero. 


1.2. ORFEO, POETA, PROFETA Y MÚSICO MARAVILLOSO 


En el texto ya citado de la República Platón califica a Orfeo como 


12 . . . .. ..» . 
«poeta» *. En otros testimonios se refiere a su condición de citaredo. 


- . .o. » I 
En uno, del lón, lo alinea con otros músicos legendarios 3, 


Pl. Resp. 364e (OF 573 D [T 3]. Se entiende que son <hijos de la Luna y de las 
Musas» respectivamente y que <de las Musas» es un generalizador irónico por 
<de una Musa». 

Pl. Resp. 366a (OF 574) [T 43] : <como dicen las ciudades más importantes»; Tim. 
40d (OF 21) [T 2]: «según afirmaron»; Resp. 364e (0F573 1) [T 44]: <según afir- 
man». Cf. Weber 1899, 12ss.; Taylor 1928 ad 40d; West 1983, 6; Sorel 1995, II. 
Pl. Apol. 4ta (OF 1076 1) [T 5], Jon 533b (OF 973) [T 4]. 

Pl. Leg. 677d (OF 1017) [T 9]. 

Masaracchia 1993, 183. 

Pl. Resp. 366a [T 4.31. 

En efecto, de Olimpo se dice en el Banquete que era discípulo de Marsias (Pl. Symp. 


215c) y aparece citado en Pl. Leg. 677d entre otros personajes mitológicos; en 
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Además, según me parece, ni en el tañido de flauta o de cítara, ni en el 
canto con cítara, ni en el de los rapsodos has visto nunca a un hombre que 
tenga gran autoridad para hacer comentarios acerca de Olimpo, de Támi- 
ras, de Orfeo, o de Femio el rapsodo de Ítaca, pero que acerca de lón de 
Éfeso se encuentre en apuros y no acierte a explicar lo que recita bien y lo 


1 
que no de 


En el Banquete, y en un contexto también totalmente mítico, la acti- 
vidad del cantor tracio es tachada de poco valerosa”. 

Por otra parte, en un pasaje de la Apología, Sócrates, para justificar 
que la muerte no es una tragedia, se pregunta cuánto daría alguno de 


sus jueces por encontrarse con determinados hombres ilustres del 


pasado en el Más Allá: 


Pues si, al llegar al Hades, una vez liberado de éstos que afirman que son 
jueces, uno va a encontrarse a los jueces de verdad, los que dicen que 
administran justicia allí: Minos, Radamantis, Éaco y Triptólemo, y a otros 
semidioses, cuantos fueron justos en vida, ¿sería acaso un viaje sin impor- 
tancia? ¿Y cuánto daría alguno de vosotros por estar Juato a Orfeo, 


16 
Museo, Hesíodo y Homero?” 


El hecho de que Sócrates, en su defensa ante los jueces, mencione a 
Orfeo entre los poetas griegos más reputados y lo seleccione como uno 
de los personajes con los que el común de sus oyentes quisiera encon- 
trarse, supone que, pese a las reticencias platónicas, la popularidad de 
Orfeo entre los ciudadanos comunes de Atenas (que eran los que com- 
ponían los jurados) debía ser grande, correlativa a su alta consideración 


5 . I 
como creador literario”. 


cuanto a Támiras y Femio, ambos son mencionados por Homero (Támiras, en 11. 
2.595 y Femio, en Od. 1.154, etc.). 

14. Pl. lon 533b (0F 973) [T' 4], cf. Eggers Lan 1991, 111s.; Masaracchia 1993, 183 n. 28. 

15 Pl. Symp. 179d (OF 983) [T 11: «porque les parecía, como citaredo que era, un 
hombre débil». 

16 Pl. Apol. 41a (OF 1076 1) [T 5]. El pasaje es éltado por Cic. Tusc. 20d y por Procl. 
in Pl, Remp. 1 157.8; 11 312.16 Kroll (OF 517 1). Cf. Linforth 1941, 106; Bernabé 
2002b, 62. 

17 Para apoyar su aserto, Sócrates añade al privilegio de encontrar en el Hades a 
grandes poetas que ya no están en el mundo de los vivos, otro, el de presentarse 
ante verdaderos jueces, los infernales (Minos, Radamantis, Éaco y Triptólemo), 
a los que contrapone con los, para él, supuestos jueces que acaban de conde- 


narlo. Cf. $ 9.2. 
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La tradición, además, le atribuía a la habilidad musical de Orfeo 
cualidades sobrehumanas. Era proverbial desde los primeros testimo- 
nios la fascinación que Orfeo ejercía sobre quienes le oían”. Platón se 
refiere a esta cualidad en una referencia, asimismo irónica, del Protágo- 
ras en la que compara a los discípulos del sofista con los seres fascinados 
por el canto del citaredo tracio: 


Muchos me parecieron extranjeros, a los que se lleva con él Protágoras de 
todas las ciudades por las que pasa, encantándolos con su voz como 
Orfeo, y que siguen, embelesados, su voz >, 

También se le asignaba a Orfeo una función religiosa, como profeta 
(y así se refiere a él Platón en el pasaje ya citado””) y fundador de ritos 
religiosos y oráculos, según el testimonio de múltiples fuentes anti- 
guas”, especialmente las llamadas teletai. El término tehetf se traduce 
frecuentemente como «iniciación», pero es mucho más que eso, ya 
que incluye rituales diversos, no necesariamente iniciáticos, general- 
mente relacionados con los Misterios y con el destino del alma en el 
Más Allá”. Por ello considero preferible mantener sin traducir el tér- 
mino en español. En otro pasaje del Protágoras puesto en boca del sofista 
encontramos a Orfeo emparejado con Museo, como deaplo de auto- 
res de teletai y oráculos: 


Yo afirmo que la profesión sofística es antigua, pero que quienes la pro- 
Pp Pp que q Pp 
fesaban entre los varones de antaño, por temor al aborrecimiento que 
Pp q 
provoca, se hicieron un disfraz y la encubrieron, unos con la poesía, 


como Homero, Hesíodo y Simónides, y otros, incluso, con teletai y orácu- 


los, como los seguidores de Orfeo y de Museo”. 


18 Por ejemplo, Simon. fr. 62 Page (PMG 567 = OF 94.3) y Eur. Bacch. 560-564. (OF 
947) [T 6a-b]. 

19 Pl. Prot. 315a (OF 949 D [T 6]. 

20 Pl. Resp. 366a (0F 574.) [T 43]. 

21 Aristoph. Ran. 1030-1033 (0F 547 1) [T 7al: «Orfeo, en efecto, nos enseñó las 
teletai y a apartarnos de las matanzas», Ps.-Demosth. 25.11 (OF 512) [T 7b] 
«Orfeo, que nos instituyó las más sagradas teletai<, Eur.? Rhes. 943-944 (OF 511) 
[T 7c] «las antorchas de los secretos misterios las mostró Orfeo». Cf. Linforth 
1941, 68; Zuntz 1978, 528; West 1983a, 16 n. 4.2. 

22 Cf. Sfameni Gasparro 1988; Jiménez San Cristóbal 2002a;, 2002b; Schuddeboom 
2009. La iniciación es sólo una parte, la primera, de los misterios. Habría otras cele- 
braciones mistéricas que no eran iniciáticas, sino que se celebrarían para ya iniciados. 

23 Pl. Prot. 316d (OF 549 D [T 7]. Cf. Linforth 194.1, 7Iss.; Zuntz 1978, 528; West 
1983, 16s, n. 42; Segal 1989, 16s.; Martín Hernández 2003, 59s. 
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Orfeo y Museo aparecen íntimamente asociados en el ámbito de 
oráculos y misterios. Aristófanes separa sus funciones, pero lo normal 
es que se atribuyan unas y otras a ambos indistintamente”*. Y también 
hay que destacar que estas actividades no son consideradas contradicto- 
rias con las poéticas, sino como una especie de subgénero de la épica. 

Lo que sí es curioso es que Protágoras considere a Orfeo y Museo 
como predecesores de su propia actividad, camuflados por las conve- 
niencias. En boca del sofista la comparación se referiría a la función, al 
modo de vida: como los sofistas, los seguidores de Orfeo son persona- 
jes que van de una ciudad a otra fuera de su patria transmitiendo una 
determinada forma de verdad”, pero en boca de Platón puede verse un 
segundo sentido en la referencia. En efecto, Segal halla una sutil uni- 
dad entre las dos citas de Orfeo en este diálogo”. Con la comparación 
del embeleso de los discípulos del sofista con el producido por el canto 
de Orfeo, Platón quiere sugerir que la retórica de Protágoras genera en 
sus oyentes una aquiescencia casi hipnótica, que desvirtúa la búsqueda 
filosófica de la verdad, igual que el canto mágico de Orfeo puede 
embaucar, pero no ayuda a alcanzar la verdad. Así pues, al situarlo 
como precursor de la sofística, Platón alinea las doctrinas de Orfeo con 
las de los nuevos intelectuales de Atenas en el ámbito de la apariencia 
(S6Ea), opuesto al de la verdad”. También encajará a la perfección en 
este modo de valorar a Orfeo la curiosa variante que nos da Platón del 
mito del fallido rescate de su esposa difunta*. 


24 Aristoph. Ran. 1033 (= Mus. fr. 63; las referencias a los fragmentos de Museo 
serán siempre por la edición de los OF, fasc. 3) [T 7a] (continuación del verso cit. 
en nota 21) <y Museo Lnos enseñó] la curación de enfermedades y los oráculos>». 
Sobre Museo en Platón cf. $ 1.7. 

25 Cf.82.4. Véase, además, Santamaría Álvarez 2008d. 

26 Segal 1989, 16s. Las citas son Pl. Prot. 315a [T 6] y 316d [T 7]. 

27 Aún podríamos añadir un rasgo común que también Platón podría tener pre- 
sente: tanto los iniciadores órficos como los sofistas cobraban por unos servicios 
por los que el filósofo consideraba que nunca debería reclamarse dinero. Cf. Pl. 
Prot. 31Od, 31Ibc. 

28 Cf.S1.4. 
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1.3. ORFEO, DESCUBRIDOR 


Platón se refiere en las Leyes a habilidades no especificadas de Orfeo; 
como <descubridor>*” de algo sobre lo que, ante la falta de claridad 
del pasaje, los comentaristas han discutido: 


Eso de que al parecer durante decenas de miles de años estas invenciones 
escaparon a los hombres de entonces y que hace mil o dos mil años, unas 
se le manifestaron a Dédalo, otras a Orfeo, otras a Palamedes, la técnica 
musical a Marsias y a Olimpo, y la de la lira, a Anfión, y a otros, otras 


. ñ Ñ o 
muchas, nacidas, por así decirlo, ayer o anteayer” 


Ya hemos visto a Orfeo citado como creador de misterios y teletai y 
en otras fuentes se nos muestra como descubridor de la escritura, o 
incluso del metro dactílico”, pero Linforth se extraña con razón de 
que la invención de la música y de la lira les sean atribuidas específica- 
mente a otros en este mismo texto, cuando se esperaría que le hubieran 
sido asignadas al poeta tracio”. Todo lo que puedo decir es que Platón 
le asigna a Orfeo el descubrimiento de algo que, en cualquier caso, se 
considera importante para el progreso del género humano. 


1.4. ORFEO DESCIENDE A LOS INFIERNOS 


Crucial en la leyenda de Orfeo es su descenso a los infiernos a buscar a 
su esposa para volver a traerla al mundo de los vivos, un tema que nos es 
conocido principalmente por las versiones poéticas de Virgilio y Ovi- 
dio**?. Los numerosos puntos de coincidencia entre los dos relatos 
parecen indicar que ambos proceden de una fuente helenística común. 
Bowra postuló que el final desgraciado que nos narran Ovidio y Virgi- 
lio sería una invención de dicha fuente, en la idea de que el mito en su 


29 Lo que en griego se llama xaobtos evperis. Cf. Kleinginther 1933, 385. 

30 Pl. Leg. 677d (OF 1017) [T 9]. Cf. Rathmann 1933, 60 n. 17; Linforth 1941, 
365.; Masaracchia 1993, 182; Schópsdau 1994, 362s. 

31 De la escritura, en Diod. 3.67.4 (= Dionys. Seyt. FGrHist 32 F 8, la 32 = fr. 8 p. 
135 Rusten), recogido como OF 1026, y Alcidam. Ulix. 24. (p. 32 Avezzú = 30 
Muir = OF 1027). Del metro dactílico en Critias B 3 D.-K. (OF 1029), invención 
que, sin embargo, Democr. B 16 D.-K. atribuye a Museo (Mus. fr. 29 D. 

32 Linforth 1941, 37. 

33 Verg. Georg. 4.4.53ss., Ovid. Met. 1O.Iss. 
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formulación más antigua habría terminado con un final feliz, la libera- 
ción de Eurídice de los infiernos y su vuelta al mundo de los vivos”. 

No obstante, no hay en las fuentes antiguas ningún testimonio con- 
cluyente sobre este supuesto final feliz?*. A menudo se citan en apoyo 
de la teoría del happy end unos versos de la Alcestis de Eurípides, en los que 
Admeto, después de haber aceptado que su esposa Alcestis muera en su 
lugar, tiene el cinismo de lanzar una boutade sobre sus deseos de poseer 


los poderes de Orfeo para poder, él también, recuperar a su esposa: 


Si poseyera la lengua y el canto de Orfeo, 

de suerte que a la hija de Deméter o a su esposo 

pudiera conmover con mis himnos y arrebatarte del Hades, 
bajaría, y ni el can de Plutón 

ni Caronte, que al remo acompaña a las almas 


A A 6 
podrían detenerme, hasta que tornara tu vida a la luz? 


Sin embargo, el texto no apunta de modo concluyente a un final 
feliz. Admeto se refiere tan solo a la capacidad de Orfeo para conmover 
a Hades y Perséfone, pero sus palabras no prejuzgan que en la versión 
antigua del mito, la que conocería el público, la aventura del poeta 


37 considera 


enamorado hubiera tenido éxito al final. Es más, Macías 

que Eurípides ha jugado con la ironía trágica, para intensificar la 

cobardía de Admeto, que ha sido capaz de dejar morir a su esposa en su 
lugar. 

| Tampoco una alusión, muy de pasada, de Isócrates resulta de gran 

apoyo para la hipótesis de Bowra: 


X . e 8 
mientras que él (Orfeo) traía a los muertos de vuelta del Hades? 


La referencia parece aludir más a la capacidad de Orfeo que a la rea- 
lización de esa habilidad en la práctica. No olvidemos que no encontra- 
mos en ninguna fuente testimonios de la historia posterior de Orfeo y 
Eurídice tras su hipotética vuelta al mundo de los vivos y sí en cambio 


reiteradas menciones de la desesperación del primero tras el fracaso. 


34 Bowra 1952. Repite la idea Robbins 1982, 15s. 

35 Cf. los datos fundamentales de la discusión en OF fasc. 2 p. 444. 

36 Eur. Alc. 357-362 (OF 980) [T te] . 

37 Macías 2008, que ofrece un completo estado de la cuestión sobre este punto tan 
discutido. 


38  Isocr. Busir. 10.8 MathisusBrémond (OF 982) [T 1f]. 
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EXr BIKN z3Y3qn0 


Incluso hay un valioso testimonio iconográfico que nos confirma 
que la versión narrada por los poetas latinos era la primitiva. Se trata de 
un magnífico relieve de mármol ático, conservado en cinco copias 
romanas, la mejor de las cuales es sin duda una que podemos admirar 
en el Museo de Nápoles. El original debió ser obra de un escultor del 
círculo de Fidias, probablemente de fines del v a.C., y a nuestros pro- 
pósitos resulta ociosa la duda entre atribuirlo a Calímaco o a Alcáme- 
nes |fig. 1]. Aunque se ha discutido bastante la interpretación de la 
imagen, la más aceptada es considerar que refleja el momento en que 
Orfeo, en una postura en que claramente acaba de darse la vuelta, se 
despide de Eurídice, a quien Hermes toma de la mano para volver a 


llevarla al mundo infernal*?. 


39 Cf. las referencias y la discusión en Olmos 1998, 12ss. y 2008. 
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Por todo ello parece más verosímil la idea de que este episodio del 
mito presentaba un esquema relativamente uniforme y con escasas 
variaciones desde las primeras atestiguaciones hasta las versiones latinas 
y, en todo caso, como señala Graf*”, todas las fuentes se interesan más 
por el propio hecho de que Orfeo desciende al Hades y logra conmo- 
ver a los dioses infernales con el poder de su música y de su palabra que 
por el final de la historia. 

El hecho es que Platón también se hace eco de este motivo en el dis- 
curso de Fedro en el Banquete: 


Pero a Orfeo, el hijo de Eagro, lo despacharon, fracasado, del Hades, tras 
haberle mostrado una imagen de su mujer, en cuya busca había ido, pero 
sin entregársela, porque les parecía, como citaredo que era, un hombre 
débil y que no se había atrevido a morir por amor como Alcestis, sino que 
se las había ingeniado para entrar vivo en el Hades. Precisamente por ese 
motivo le hicieron pagar castigo y provocaron que alcanzara la muerte a 


> I 
manos de muj eres* 


También aquí el viaje de Orfeo al Hades resulta un fracaso*”, pero el 
texto contiene otros muchos aspectos dignos de atención. En primer 
lugar, se compara negativamente a Orfeo con Alcestis. No es casual 
que, a su vez, en los versos ya citados de la Alcestis euripídea se hiciera 


referencia a Orfeo. Es más, parece bastante evidente que es este pasaje 


el que ha inspirado la comparación platónica. La declaración de 


Admeto, en las circunstancias en que la hace en la tragedia de Eurípi- 
des, no es sino una patética demostración de egoísmo que roza lo ridí- 
culo: la valiente Alcestis que acepta la muerte se contrapone al cobarde 
Admeto, que la deja morir en su lugar y que, sin embargo, tiene el 
cinismo de declarar que desearía tener la posibilidad de ir vivo al Hades 
a por ella. Platón asume esa contraposición, pero sus términos son 
ahora Alcestis y el propio Orfeo, convertido así él mismo en paradigma 


40 Graf 1987, 82. 

41 Pl. Symp. 179d (OF 983) [T 1]. Cf. Robbins 1982, 17s.; Nagy 1990, 208s.; Heath 
1994, 180s. 

42 Alguna vez se ha mencionado a este respecto también Pl. Phaed. 68a: «cierto es 
que muchos, cuando se les mueren sus seres queridos, mujeres o hijos, quisieron 
marchar al Hades de buen grado». Hackforth 1955, ad loc. no cree que se hable 
de Orfeo y sugiere que se alude a Evadne o a Yocasta. En mi opinión se trata sólo 
de una alusión general al deseo de morir que invade a quienes han perdido un 
ser querido. 
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de la cobardía. Cobardía de poeta* que no ha sido capaz de morir por 
amor. Pero Platón no se detiene ahí, sino desarrolla este motivo en el 
sentido de que los dioses castigan la cobardía de Orfeo con un engaño, 
sustituyendo a su amada por una mera imagen. 

¿Por qué esta curiosa variante de la leyenda, este engaño, que susti- 
tuye a la versión primitiva, en la que se castiga la incapacidad del poeta 
tracio de respetar la prohibición de mirar atrás? Aquí debo volver a traer 
a colación la interpretación de Segal** de los pasajes del Protágoras en los 
términos de que el canto mágico de Orfeo puede persuadir, pero no 
alcanzar la verdad. Para Segal lo que subyace tras el motivo de la imagen 
engañosa (dácuo.) de Eurídice es la misma concepción platónica, según 
la cual el canto poético es ilusorio y no tiene que ver con lo real. Orfeo 
puede encantar a los dioses —aspecto que se supone, aunque no se expli- 
cita en nuestro texto—, pero su amor es tan ficticio como su canto y por 
ello solo recibe a cambio, y merecidamente, una apariencia, una ilusión 
también. Platón ha reelaborado muy refinadamente la leyenda para 
encuadrarla en sus propios esquemas de pensamiento. Tras el menospre- 
cio por el arte del citaredo que muestran los dioses asoma el propio 
menosprecio que por él siente Platón. Y en su versión de que los dioses 
devuelven engaño por engaño se encuentra su idea de que no es recu- 
rriendo a recursos formales, externos, ni a la enseñanza engañosa de los 
poetas ni, en su caso y como veremos, a rituales más o menos mágicos, 
como el hombre puede lograr una situación de privilegio en el Más Allá. 
Más aún, Platón considera que ésta no es forma de relacionarse con los 
dioses, en general, ya que no debemos tratar de imponerles nuestra 


voluntad, sino someternos a sus designios. 


1.5. LA MUERTE DE ORFEO 


El texto platónico que estamos examinando, tan lleno de contenido, 
aún nos da otra información interesante: una indicación sobre la 
muerte de Orfeo. Sobre ella corrían dos tradiciones, bastante similares 
entre sí y difíciles de aislar*?, En ambas, Orfeo moría a manos de muje- 


43 Cf. las interesantes indicaciones sobre este aspecto de Linforth 1941, 20. 

44 Segal 1989, I6s. 

45 Sobre las versiones de la muerte de Orfeo, cf. el completo análisis de Santamaría 
Álvarez 2008. 
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res enfurecidas, pero si bien en una de ellas se trataba de ménades, es 
decir, de personajes del séquito de Dioniso (una tradición tan antigua 
como Esquilo en su tragedia Basárides**), en otra eran simples mujeres 
tracias. También los motivos del ataque varían según las fuentes. Para 
algunos se trata de un castigo, y así Isócrates considera que el poeta fue 
castigado por los temas escabrosos que trató en sus poemas: 


Sobre los propios dioses han contado relatos tales como nadie se atrevería 
a contar sobre sus enemigos. No solamente les han achacado robos, adul- 
terios y servicios a las órdenes de hombres, sino incluso relataron devora- 
ciones de hijos, castraciones de padres, encadenamientos de madres y 
otras muchas transgresiones de las leyes”. Y no pagaron un castigo mere- 
cido por ello, aunque al menos no escaparon impunes, sino que ... 


si A zz . 8 
Orfeo, el que más tocó estos temas, acabó su vida despedazado* a 


Para Eratóstenes, en cambio, siguiendo a Esquilo, el motivo de su 
muerte es que Orfeo se había desentendido del culto de Dioniso, pero 
muchas de las fuentes prefieren considerar que las enfurecidas mujeres 
obraron de este modo por despecho, ya que Orfeo las desdeñaba, 
sumido en la nostalgia de Eurídice*?. En todo caso es habitualmente 
Dioniso, encolerizado, quien las envía?” 

Platón prefiere, como hemos visto en el pasaje del Banquete, la ver- 
sión de que Orfeo muere a manos de simples mujeres, pero añade un 
nuevo detalle, el de que tal forma de morir es un castigo a su cobardía. 


Probablemente se trata de una precisión de su propia cosecha, ya que 


casa perfectamente con su profunda reinterpretación del mito a que 
antes he aludido. El filósofo insiste en este mismo tema en otro pasaje, 


éste de la República: 


46 Aesch. fr. 82 Mette = p. 138 Radt, cf. West 1983b, 64-67; di Marco 1993. 

47 Cf. Xenoph. fr. 15.3 Gentili-Prato (= B 11 D.-K.): <A los dioses achacaron 
Homero y Hesíodo todo aquello que entre los hombres es motivo de vergienza y 
reproche: robar, adulterar y engañarse unos a otros». Jenófanes no cita a Orfeo, 
lo que provoca el comentario de Linforth 1941, 140, según el cual ello podría 
hacer pensar que los poemas órficos que provocan la censura de Isócrates no 
habían sido aún escritos en la época de Jenófanes, si bien reconoce que el pasaje 
del poeta es demasiado breve para asegurar tal extremo. 

48 Isocr. Busir. 10.38 Mathieu-Brémond (OF 26 ID) [T 22a]. Cf. S 4.2. 

49 Eratosth. Catast. 24 (p. 166ss. Pamias = 140 Robert = 0F536 lI y 1033 LD). 

Bo Cf. OF1032-I051. 
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Pues afirmó (sc. Er) que había visto allí (en el Hades) cómo el alma que 
fuera de Orfeo escogía la vida de un cisne, por aborrecimiento del sexo 
femenino, ya que no quería nacer engendrada en mujer a causa de la 
muerte que sufriera a manos de éstas. Había visto también el alma de 


] , ; da a 
Támiras, que elegía la vida de un ruiseñor”. 


Orfeo, muerto a manos de mujeres, abomina de ellas. Merece la 
pena, además, destacar dos detalles de este pasaje. Uno, que Platón 
presenta aquí a Orfeo en relación con el tema de la transmigración de 
-las almas, una doctrina que la Antigúedad le atribuía, entre otros, al 
poeta mítico. Otra, que no deja de ser curioso que el mito de Er, que 


52 
, COMO 


tanto debe a lo órfico, acabe por mencionar al bardo tracio 
una especie de guiño literario al lector. Es interesante también señalar 
que la misoginia de Orfeo es aquí consecuencia de su muerte a manos 


de las mujeres y no, como en otros autores, la causa. 


1.6. REFERENCIAS A OBRAS DE ORFEO 


Dentro de la producción de Orfeo, Platón se refiere a él en las Leyes 
como autor de Himnos al igual que Támiras: 


Y que nadie se atreva a cantar una composición de mala fama, ni aunque 


fuera más dulce que los himnos de Támiras y los órficoso. 


La alusión no es, sin embargo, muy clara, y buena prueba de ello 
son las diferentes interpretaciones que ha recibido por parte de los 
estudiosos modernos. Mientras que Guthrie cree que se habla de 
auténticos Himnos de Orfeo, semejantes a los contenidos en la colección 
tardía que ha llegado hasta nosotros, Linforth niega que hubiera poesía 
órfica en forma de himnos en la época de Platón y considera que, por 
la misma razón, podría estar pensando en himnos de Támiras, de cuya 
existencia no hay la mínima evidencia. En la misma línea, West cree que 
Platón sólo alude a la legendaria habilidad poética de nuestro perso- 


51 Pl. Resp. 6202 (OF 1077 D) [T 8]. Vemos que Platón cita de nuevo a Orfeo junto a 
Támiras. Cf. Lanata 1963, 268s.; Restani 1994, 192. 


52 Sobre el imaginario escatológico platónico cf. $ 9. 


53 Pl. Leg. 829d (OF681) [T 10]. Cf. Bernabé 2008, cap. 19. 
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naje”. Hay que tener en cuenta, sin embargo, que, aunque Úuvoc no es 
precisamente una palabra de sentido específico e invariable en griego 


55 no es menos cierto que Platón alude claramente a un Himno a 


antiguo 
Zgus que sabemos que estaba atribuido a Orfeo, aunque probablemente 
formaba parte de una Teogonía, y que el comentarista del Papiro de Derveni, 
un autor anónimo que se sitúa habitualmente a fines del Iv a.C., cita el 
mismo himno a Zeus y también un verso de un poema sobre Deméter 
que, según él, se encontraba <en los Himnos>?*, por todo lo cual no 
debe descartarse que Platón pudiera aludir a auténticos Himnos de 
Orfeo. 
- Libros de Orfeo son aludidos en un pasaje muy conocido de la 
República y extraordinariamente significativo, aunque ahora sólo nos 
interesará en cuanto a la manera en que Platón se refiere a tales obras, 
como una <barahúnda de libros>””. 
Debo poner de relieve, antes que nada, que el filósofo habla expre- 
samente de «libros», esto es, de literatura escrita, frente a las obras de 
Homero y Hesíodo, aludidas antes en el pasaje, que eran conocidas por 
el público sobre todo a través de recitaciones. Así pues, es característico 
de los órficos (como también lo era de los sofistas) el uso de textos 
escritos, en un momento en el que éstos distaban mucho de haberse 
impuesto como vehículo de comunicación sobre el oral tradicional”. 
Ñ Añade Platón que personas innominadas usan tales libros en sus 
ritos (8unxrolovowv) y celebran teletai. Su uso por tales profesionales 
i indica que dependen de la santidad de la palabra escrita y que es la 
| posesión del texto escrito la que les confiere la autoridad. Platón no 
. hace otra referencia a su contenido que la indicación de que servían de 


54 Guthrie 1952, 12; Linforth 1941, 29; West 1983a, 265, quien, en el índice de 

. fragmentos de su estudio sobre los poemas órficos, en el que trata de asignar cada 

ú fragmento a una obra determinada, despacha este testimonio con las palabras: 

<«Orfeo como cantor legendario de temas divinos». También muestra sus dudas 

E sobre la cuestión Ziegler 1942, 1415. 

0Ñ 55 Véase el desbroce de significados de esta palabra en Cássola 1975, X-XII. 

il 56 P.Derv. col. XXII 11-12 (OF 398) [T 10a]. Para los testimonios y fragmentos de 

himnos órficos, fuera de los de la más conocida colección tardía, editada recien- 

IA temente por Ricciardelli Apicella 2000, cf. OF 680-705; Morand 2001 y, con- 
cretamente para las versiones del himno a Zeus, Bernabé 2007a. 

57 Pl. Resp. 364e (0F 573 1) [T 44]. 

58 Cf. Linforth 1941, 77. El orfismo es una <religión del libro», en las acertadas 

pl palabras de Bianchi 1974, 130 [188]. Cf. Jiménez San Cristóbal 2002c. 
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base para estos ritos, pero es imposible saber si contenían mitos —que se 
dramatizarían en los ritos o serían interpretados simbólicamente por 
los practicantes— o una miscelánea, ni completamente mitológica ni 
completamente litúrgica, pero que se tomaba como autoridad, de una 
forma lejanamente semejante a la Biblia, desde luego, sin el carácter 
canónico que tenían los textos bíblicos. Un escolio al pasaje”? especifica 
que Platón se refiere con su mención de tales «libros» a una amplia 
serie de manifestaciones subliterarias relacionadas con la religiosidad 
popular, incluso con la magia, pero aunque el escoliasta, al hacerlo, 
identifica claramente a los sacerdotes órficos con los magos de su 
época, no estamos seguros de que esta situación pueda remontarse tam- 
bién a la de Platón. Por último, hemos de señalar que Platón califica el 
conjunto de obras atribuidas a Orfeo con una palabra griega que he 
traducido como <barahúnda> (óuados) y que se aplica en griego al 
ruido producido por abundantes voces en las que no es posible distin- 
guir ninguna, a la manera del rumor de múltiples conversaciones mez- 
cladas que oímos en un local público lleno de gente. En la considera- 
ción de Platón, pues, las obras atribuidas a Orfeo son muchas, 
contradictorias y confusas, lejos de un coro armónico, y no permiten 
sacar nada en claro de ellas. En principio no se trata necesariamente de 
una crítica sobre toda la literatura órfica, pero sí parece claro que el 
autor censura la proliferación y las contradicciones de los poemas de 
Orfeo. 

Eurípides se refiere también a obras escritas por Orfeo en el Hipó- 
lito oo, en boca de "Teseo. El mítico monarca ático, engañado por una 
carta que su esposa Fedra le ha dejado, tras su suicidio, cree que su hijo 
Hipólito, que parecía rechazar el contacto con mujeres y deseaba man- 
tenerse en un estado virginal, le había hecho proposiciones deshones- 
tas a su madrastra Fedra y que éstas habían provocado que ella se diera 
muerte (la situación real era exactamente la inversa, ya que Fedra le 
había declarado infructuosamente su amor a su hijastro y se había qui- 
tado la vida por despecho). Lleno de indignación, Teseo considera a su 
hijo un auténtico hipócrita, lo que le lleva a relacionarlo con los <tar- 
tufos> seguidores de Orfeo: 


59 Schol. Pl. Remp. 364e (201 Greene, OF 573 ID [T 3a] <libros] acerca de ensal- 
mos, conjuros de atadura, purificatorios, propiciatorios y semejantes”. 


60 Eur. Hipp. 952ss. (OF 627) [T 10b]. Cf. Casadesús 1997c. 
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Ahora ufánate y vende que te alimentas 
de comida sin alma, y teniendo a Orfeo como señor 

, . SI . . 
entra en éxtasis mientras honras el humo de sus muchos escritos, 
porque ya te has puesto en evidencia. De esta clase de gente 
advierto a todo el mundo que se aparte, pues salen a cazar 


con palabras solemnes, mientras urden vergonzosos planes. 


Se trata de un anacronismo, ya que tales seguidores no existían en la 
época en que los atenienses situaban la acción de la obra, pero sí desde 
luego en la del propio Eurípides. Da la impresión de que el trágico nos 
presenta a Teseo mostrando hacia los órficos la misma actitud que debía 
ser mayoritaria entre el establishment de la Atenas de su época. "Ieseo aso- 
cia a la actitud ascética de Hipólito y su aparente desinterés por las 
mujeres con la manera de vivir de los órficos, con su comida vegeta- 
riana (<sin alma> Gnyvxa, es un término técnico usado por pitagóricos 
y órficos), la práctica del éxtasis y la lectura de libros, libros que para 
Teseo, como para Platón, son muchos y de escaso valor, de ahí, la refe- 
rencia al <humo>*. Su rechazo hacia esta clase de personas no deja 


lugar a dudas. 


. o, o. . 6 
De libros de Orfeo nos habla también el cómico Alexis en su Lino *, 


en una época en que el libro es aún un artículo muy caro y escaso. Las 


obras de Orfeo se mencionan sin embargo junto con las de Homero, 


61 La traducción <entra en éxtasis> no refleja la riqueza de sentidos del Paxxeverv 
órfico, que tiene que ver más bien con una experiencia vital permanente; cf. 
Jiménez San Cristóbal 2009. 

62 Por oposición a gwypuxa <dotada de alma», ef. Pl. Leg. 782c [T 11], Alex. fr. 
223.-1ss. K.-A., Antiphan. fr. 133.15. K.-A., Mnesimach, fr. 1 K.-A., Eur. Cret. 
fr. 472.18 Kannicht [T 11b], Porphyr. Abst. 2.36, Sokolowski, Lois Sacrées Suppl. 
n. I16 p. Ig6ss. ., A 6ss. (cf. Boyancé 1962, 480ss. y la nota de Sokolowski p. 197 
n. 6 <parece que el reglamento procede de un círculo órfico o pitagórico>»), 
Philostr. Vit. Apoll. 6.11, Suda s. v. Pythagoras (IV 263.2 Adler). Véanse, además, las 
referencias burlescas de los poetas cómicos hacia estas personas en $ 10.5 y Ber- 
nabé 2004.c, 4.95. 

63 No obstante, Betegh 2004, 67s. apunta la posibilidad de ver en esta referencia al 
<humo> un juego de palabras que aludiría a una costumbre órfica de incinerar 
cadáveres junto con escritos órficos (quizá documentada por el hallazgo del Papiro 
de Derveni entre los restos de una pira funeraria). 

64 Alex. fr. 140 K.-A. (Athen. 164b, OF 1018 D) [T 10c]: «Un libro, el que quieras, 
acércate y cógelo de ahí, ... está Orfeo, Hesíodo, tragedias, Quérilo, Homero, 
Epicarmo, escritos de todas clases». 
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Hesíodo y los trágicos, esto es, con las más famosas de la época”. Los 
libros atribuidos a este poeta debían, pues, de circular en la Atenas de 
época clásica y todo parece indicar que había una demanda mayor de 
ellos de la que nos indicarían las escasas menciones que nos han llegado 
de la literatura órfica en este período”. 


1.7. UN ALTER EGO, MUSEO 


Platón menciona varias veces, siempre junto al nombre de Orfeo, el de 
otro poeta mítico, Museo, muy relacionado con él en las fuentes anti- 
guas.. Las diferencias que en la consideración de este autor muestra 
Platón en sus citas corren parejas a las que manifiesta respecto a Orfeo. 
Así, en la Apología” lo menciona elogiosamente tras él y antes de Hesíodo 
y de Homero, como un autor prestigioso, junto al cual quisiera poder 
estar cualquiera de sus jueces; en el lón*? habla sin crítica de seguidores 
literarios suyos, aunque son, como los de Orfeo, una minoría frente a 
la gran mayoría de los que siguen a Homero; en el Protágoras"” Museo es 
elogiado por el sofista como autor de teletai y oráculos”, pero hemos de 
matizar este elogio, ya que Platón, como se verá en $ 2.3, deja traslucir 
que lo considera autor, como Orfeo, de un tipo de poesía engañosa y 
deleznable. En la República el filósofo lo critica ya de una forma clara en 
un pasaje en que habla de él como descendiente de la Luna”, en para- 
lelo con un Orfeo mencionado como descendiente «de las Musas» y 
considera a ambos autores (casi podríamos decir <«culpables»,) de la 
barahúnda de libros que determinados indeseables presentan como 


65 Orfeo, como tantas veces, es citado en primer lugar, lo que indica que se le con- 
sideraba antiguo. 

66 Se trataría de una literatura minoritaria, pero no necesariamente secreta, como 
alguna vez se ha creído. 

67 Cf. Mus. frr. 20-23 e introducción a dichos fragmentos en OF fasc. 3. 

68 Pl. Apol. 41a (OF 1076 I = Mus. fr. 46 D) [T 5]. 

69 Pl. fon 536b (OF 1140 = Mus. fr. 20) [T 121. 

70 Pl. Prot. 316d (OF 549 1 = Mus. fr. 64) [T 7]. 

71 Enlo que coincide con el testimonio de Aristoph. Ran. 1030-1033 (Mus. fr. 63) 
[T 7a] y el de Eur.? Rhes. 943-947 (Mus. fr. 33) [T 7c]. 

72 Diversos testimonios antiguos indican que este rasgo formaba parte para muchos 
de la biografía mítica de Museo, cf. Mus. frr. 10-14 y la introducción a dichos 
fragmentos en OFfasc. 3. 
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credenciales para prometerles a los ricos la liberación de sus culpas”. 


Por fin, en otro pasaje de la República encontramos una enigmática 
mención de «Museo y su hijo» en la que Platón nos dice que conceden 
a los justos en el Hades una permanente embriaguez, mientras que los 
impíos e injustos sufren graves castigos”*, La expresión «Museo y su 
hijo» es chocante. El único hijo que la tradición atribuye a Museo es 
Eumolpo”, pero Kern llama la atención sobre un texto de Plutarco 
que dice claramente que el filósofo hace referencia a los seguidores de 
Orfeo”. En las fuentes, la relación de Orfeo y Museo es presentada de 
formas muy diversas, por lo que parece que no era clara, aunque nin- 
gún otro testimonio considera a Museo padre del bardo tracio. Quizá 
lo que encontramos en Platón no sea otra cosa que una muestra, iró- 
nica y provocadora, de una pretendida ignorancia y de su distancia- 
miento de estas doctrinas, como si alguien dijera <Freud y su bendita 
madre» o <Marx y toda su parentela>, para mostrar de modo notorio 
su desdén por las ideologías de uno u otro personaje. 

Lo que está claro es que para Platón, como para otros muchos, 
Museo es una alternativa (probablemente ática) de Orfeo para un tipo 
de obras muy similares, hasta hacerse en cierta medida intercambiable 
con él. No sabemos si tras la bizarra expresión platónica hay una indi- 
cación del origen ateniense de la creación de algunos de estos poemas. 


1.8. PLATÓN HACE REFERENCIA A OBRAS DE ORFEO 


En este apartado no voy a entrar aún en los contenidos de la literatura 
órfica aludidos por Platón (que serán analizados en la segunda parte), 
sino a la manera en que el filósofo se refiere a estas obras, lo que 
podríamos denominar la antesala de la cita, la forma en que contextua- 
liza el pasaje que recoge, porque es éste un aspecto muy revelador de la 


73 Pl. Resp. 364e (0F 573 1 = Mus. fr. 76 II) [T 44]. 

74 Pl. Resp. 363c (0F 431 1, 434 1 = Mus. fr. 76 1) [T 36 y T 391. 

75 Cf. Mus. fr. 17s. Creen que Platón se refiere a Eumolpo Maass 1895, 111; Wila- 
mowitz 1932, 58; Thomas 1938, 31; Boyancé 1937, 22s.; 1942, 220s.; Mouli- 
nier 1955, 106; Colli 1985 ad loc. p. 427; Graf, 1974, 19 n. 75. 

76 Plu. Comp. Cim. Luc. 1.2 (OF 4.31 ID) [T 36a], sobre la cual, cf. Casadesús 1999. Cf. 
Kern 1922, p. 83, fr. 4; Dieterich, Nekyia *1913, 72; Linforth 1941, 86ss.; 
Guthrie 1952, 191 n. 2. 
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valoración que el propio filósofo hace de la literatura a la que se 
refiere. Ello nos permitirá acometer el posterior análisis de los conte- 
nidos con un mayor conocimiento de causa. 

Con respecto a citas o referencias a las obras de Orfeo el proceder 
de Platón es bastante vario. En un cierto número de casos, atribuye a 
Orfeo o a Museo citas, bien de forma literal, bien resumiendo su con- 
tenido, tomadas de su obra literaria. Estas son las referencias de mayor 
interés, por ser las más seguras, pero también son las más escasas. 

En una de ellas”, al hilo de una indagación sobre la motivación lin- 


go. . 
78 introduce dos versos literales de un 


gúística de los nombres de dioses 
poema órfico con las escuetas palabras: «dice en alguna parte Orfeo 
que...>. El aparente <despego> del filósofo en esta cita no debería lle- 
varnos a conclusiones precipitadas, como que en época de Platón las 
obras órficas no eran muy conocidas, no tenían demasiada difusión, no 
eran accesibles de modo directo o resultaban poco respetables para él. 
Contradice estas posibilidades una referencia del propio autor en el 
mismo pasaje a un verso de Hesíodo, poeta y texto en el que no concu- 
rre ninguno de los citados supuestos, con la misma fingida ignorancia: 
<creo que también (lo dice) Hesíodo», y a una frase de Heráclito con 
la misma expresión que aplica a Orfeo: <dice en alguna parte Herá- 
clito>. La cita de Orfeo, por otra parte, referida a las bodas de Océano 
y Tetis, no tiene relevancia ninguna para la argumentación del filósofo 
en la que aparece inserta. 

En otra referencia”?, Platón acaba por citar textualmente, seguido 
por un escueto «afirma Orfeo», un verso que tampoco tiene ni poco 
ni mucho que ver con lo que está tratando en el entorno de la cita, 
como tampoco forma cuerpo importante con la exposición que le 
rodea otra cita introducida por «cuantos afirma Orfeo». 

En el Crátilo menciona a «seguidores de Orfeo» (oi áupi Oopéa) a 
propósito de una etimología de 0Mpa a partir de sólo”. Aunque 
Guthrie*” presenta ejemplos de frases semejantes en que se alude a 


77 Pl. Crat. 402b (OF 22 1D) [T 21]. 

78 En lo que por cierto tiene precedentes en el comentarista órfico del Papiro de Der- 
veni, cf. Bernabé 1992a. 

79 Pl. Phileb. 66c (OF 25 D) [T 20]. 

80 Pl. Leg. 669d (0F 845) [ 60]. 

81 Pl. Crat. 400c (0F 430 DD) [T 32]; cf. $ 7. 

82 Guthrie 1955, 311. 
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seguidores de un personaje determinado, pienso que una forma tan 
vaga de citar puede deberse, en mi opinión, a alguna de estas cuatro 
causas: 

a) Que Sócrates desconociera el origen exacto de la etimología o 
deseara distanciarse de su fuente. Aunque en estos casos lo normal es 
que se refiera a esta literatura como «un antiguo relato» (madhanós 
»Óyoc) o expresiones similares, la necesidad de explicar los motivos del 
uso de una palabra requieren un sujeto personal. 

b) Que el texto que ha dado lugar a toda esta lucubración formara 
parte de literatura de culto, usada por los seguidores del orfismo y, por 
tanto, asumida por una colectividad”. 

c) Que Sócrates tuviera conciencia del carácter colectivo de la pro- 
pia literatura órfica, en tanto que elaborada por diversos autores. 

d) Que se estuviera refiriendo a más de un texto de la llamada <lite- 
ratura órfica>». 

Es obvio que las opciones b), 0) y d) no son contradictorias entre sí. 

Hasta aquí, las menciones platónicas de Orfeo por su nombre, casi 
siempre poco integradas en su argumentación, ya que aparecen como 
elementos accesorios o decorativos, salvo la última, aunque este pasaje es 
peculiar en muchos aspectos, por lo que he de volver luego sobre els. 

Pero, como he dicho, la mención de Orfeo por su nombre no es lo 
más corriente. En otro número mayor de casos, Platón cita directa o 
. indirectamente contenidos de obras literarias denominadas de forma 
imprecisa, pero que por la información transmitida por otras vías 
(escoliastas, comentaristas, documentos afines o argumentaciones de 
autores modernos) podemos considerar como órficas. A efectos de las 
conclusiones que trato de obtener del análisis de estos pasajes, me fijaré 
en tres aspectos: a) si es una cita literal o prosificada, b) si es impor- 
tante para el contexto (ya he advertido que las citas atribuidas por su 
nombre a Orfeo prácticamente nunca lo son) y c) si alguna otra fuente 
nos da datos que nos permitan considerar el pasaje en cuestión como 
órfico. 

Ya vimos en $ 1.1. un texto de la República en que Platón se refería a 
«los hijos de dioses convertidos en poetas y profetas de los dioses>*, 


83 Cf. las valiosas apreciaciones de Linforth 1941, 14.8. 
84 Cf.87. 
85 Pl. Resp. 366a (0F 574.) [T 43]. 
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No hay cita directa, el contexto se refiere al poder de las teletai para la 
liberación de las almas, y es plenamente pertinente para la discusión. 
Dado que no es una mención explícita, podríamos dudar de si se 
refiere o no a Orfeo, pero nos convence de que la respuesta debe ser 
afirmativa la comparación con el pasaje, también de la República, y muy 
próximo, en que menciona a Orfeo y Museo como hijos de la Luna y 
de las Musas, y con otro del Timeo, en que, no sin ironía, habla de que 
«hay que dar crédito a los que eran descendientes de dioses, según 
afirmaban>, para referirse a un fragmento claramente órfico””. 

En las Leyes" alude Platón, también en forma indirecta, a un himno 
órfico a Zeus, del que conocemos diversas versiones, siempre for- 
mando parte de una Teogonía, en diferentes épocas (ya desde el Papiro de 
Derveni"). El filósofo incluye esta referencia en un discurso sobre la 
divinidad en el que las palabras de Orfeo se aportan como apoyo para 
definir qué dios presidirá la ciudad ideal. Se refiere a ella con la frase 
<como dice también el antiguo relato» (Óoxeo nal ó mahoos hyos). 
En este caso es el escoliasta al pasaje?” el que nos informa de que el 
ranas Ayos es órfico y cita dos versos de él. La crítica discutía hasta 
qué punto podemos fiarnos del escoliasta, dado que el himno estaba 
documentado en un testimonio un tanto tardío”. Pero la aparición de 
una versión de este himno en el Papiro de Derveni, así como lo que parece 
ser un eco literario en un discurso pseudodemosténico testimonian la 
existencia en época de Platón de un Himno a Zgus en una teogonía 
órfica”. 

La misma expresión radanós Ayo aparece también en el Fedón”* 
como algo que «le viene a la mente» a Sócrates, en una referencia no 
literal al regreso de las almas del mundo de los muertos a la tierra, 


como un argumento pertinente a la discusión. Olimpiodoro, en su 


86 Pl. Resp. 364e (0F 573 D [T 31. 

87 Pl. Tim. 40d (OF21) [T 2]. 

88 Pl. Leg.715e (OF 31 III, 32 D [T 24]. Sobre el pasaje, cf. Casadesús 2002b. 

89 Cf. Bernabé 2007a, así como $ 11.1. 

90 Schol. Pl. Remp. 364e (201 Greene, OF 573 ID [T 3al. 

91 Ps.-Arist. De mundo 4Ola 21, cf. por ejemplo Moulinier 1955, 76s. 

92 Ps.-Demosth. 25.8 [T 24b]. En este mismo discurso se alude a Orfeo muy poco 
después, en 25.11 (OF 512) [T 7b]. Cf. Masaracchia, 1993, 191-197, con discu- 
sión de los puntos de vista anteriores. 


93 Pl. Phaed. 70c (0F 428 1) [T 26]. 
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comentario al pasaje, nos advierte de que el radaós Ayos es órfico y 
pitagórico”. 


95. «es realmente 


Aumentada aparece la expresión en la Carta séptima 
preciso creer siempre en los relatos antiguos y sagrados (toíc roadouoic te 
x ol legos 1Lyotc)>, en una solemne declaración sobre la inmortalidad 
del alma, muy pertinente al contexto, pero que tampoco es cita directa. 
De su carácter órfico hablaré luego?. 

Pero sigamos. Sendas referencias no literales al aforismo vÓya. of a. 
las hallamos en el Crátilo, introducida por «algunos dicen» y en el Gor- 
gias por <he oído a unos sabios>”. En el Crátilo la cita está en el con- 
texto de una discusión lingúística; en el Gorgias, forma parte del cuerpo 
de la discusión. Aunque luego volveré sobre ello, adelantaré que se 
alude en ambos casos a una fuente órfica. Una referencia muy similar 
se halla en Filolao, introducida por «lo testimonian también los anti- 
guos teólogos»>”. 

Por tres veces alude Platón a literatura de teletai y mistérica, que 
encuadramos en el ámbito de Orfeo y Museo. En las Leyes se refiere a los 
castigos de los delitos en el Más Allá y a la reencarnación como algo que 
puede oírse «de labios de los que se ocupan de estas cosas en las tele- 
tai>?, 

En el Fedón cita un verso literal, aunque cambiando el orden de las 
palabras que lo componen: «muchos son los portadores de tirso, pero 
los bacos, pocos», y hace referencia, precedida por la expresión <dicen 
los de las teletai>, al hecho de que quienes no estén iniciados ni hayan 
participado en teletai se hundirán en el fango del Hades”. Cita este 


94 Olympiod. in Pl. Phaed. 10.6 (145 Westerink, OF 428 II) [T 26a1. 

95 Pl. Epist. 7.3352 (OF 433 D) [T 271. No todas las citas de un adas Ayos proce- 
den de obras órficas (Cf. los pasajes recopilados por Novotny en la nota a Epist. 
7.355a). Se utiliza la expresión, especialmente en las Leyes, para dar un cierto 
peso a lo que se dice. En cambio iegós lóyos (cf. Hdt. 2.81.2 [T 11a]) sí es una 
clara referencia a un escrito Órfico. Sobre hieroi logoi órficos cf. Baumgarten 1998 
y sobre todo Henrichs 2003. 

96 Cf.S6. 

97 Pl. Crat. 400c (OF 430 1) [T 32], Gorg. 493a (0F430 TI, 434 11) [T 33 y T 401; cf. 87. 

98 Clem. Al. Strom. 3.3.17.1 (Philol. 44 B 14 D.-K. = fr. 14 Timpanaro Cardini II 
224ss. = p. 402ss. Huffman = OF 430 III) [T 32a] paortugéovra de xa oi sradanol 
BeóloyoL. Sobre la autoría de Filolao, cf. 8 7.2. 

99 Pl. Leg. 870d (OF 433 ID) [T 371. 

100 Pl. Phaed. 69c (OF 434 TM, 576 D [T 41]. Conocemos el verso en su forma 


correcta por fuentes posteriores, cf. OF 576. 
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mismo verso Olimpiodoro en su comentario al pasaje y señala que 
<«remeda un verso órfico>*”. Pienso que dice que lo remeda porque 
Platón no toma el verso en su sentido originario. En efecto, Platón 
advierte que quizá quienes instituyeron las teletai no sean gente inepta, 
sino que en realidad están haciéndonos llegar un mensaje simbólico, 
para luego acabar interpretando el verso en el sentido de que las perso- 
nas aludidas no son otros que los auténticos filósofos. Se trata por 
tanto de una interpretación alegórica dada por él al famoso verso y a su 
entorno. Entendemos que los órficos le parecen gente inepta (ya que el 
poema, en su sentido literal es para él despreciable), pero que no lo 
serían sólo si el texto se interpreta alegóricamente para hallar un sen- 
tido profundo, oculto tras él. Por cierto que tal interpretación está en 
línea con la idea expresada en el Protágoras de que Orfeo habría sido un 
antecesor de la sofística que <disfrazó> su verdadero pensamiento”. 
La segunda alusión a literatura mistérica la hallamos en el Fedón, 
introducida con la expresión: «el relato” que se cuenta en los círculos 
secretos sobre eso»>*”., Que el pasaje procede de un texto órfico nos lo 
dice el escolio'*?. Se trata de una cita fundamental en su contexto, pues 
forma parte del discutido pasaje según el cual el alma se encuentra bajo 
custodia (¿v ppovaán), cuyo contenido tiene profundas repercusiones en 
el pensamiento platónico”. Lo más interesante es el colofón de la cita: 
<me parece algo grande y no fácil de discernir (Sudetv)>, como si fuera 
necesario entrever una verdad escondida tras lo que parece evidente. 
Esta línea de interpretación de textos antiguos no es original de Pla- 
tón. Además de que la observamos en el comentarista del Papiro de Der- 
veni, encontramos varias indicaciones en el propio texto platónico de 
que ya en el siglo IV había una cierta tradición interpretativa, probable- 
mente en el ámbito pitagórico, que reexaminaba textos poéticos anti- 
guos sobre la base de un método etimológico-alegórico””. Aunque 
luego he de volver sobre ello, el caso más claro es el pasaje del Gorgias en 
que se habla de «uno de los sabios> (transmisor del poema), al que 


101 Olympiod. in Pl. Phaed. 8.7 (123 Westerink = OF 576 V) [T 41a]. 

102 Pl. Prot. 316d (OF 549 D) [T 7]. 

103 La palabra griega es 1lóyos; entendemos que se trata de nuevo de un isggós hóyos. 
104 Pl. Phaed. 62b (OF 429 D [T 30]. 

105 Schol. Pl. Phaed. 62b (10 Greene) OF 429 IM [T 30a]. 

106 Cf. 87.1. 

107 Cf. Struck 2004. 
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luego se le contrapone <«un ingenioso individuo, experto en mitos, tal 
vez siciliano o italiota> que interpreta alegóricamente los rasgos de un 
viejo poema sobre premios y castigos en el Más Allá". Los mismos dos 
niveles poeta/intérprete se advierten en la referencia del Menón'”? que 
habla de «sacerdotes y sacerdotisas que consideran importante dar 
explicación de aquello de lo que se ocupan», como opuestos a los 
«poetas ... inspirados por los dioses», y, en mi opinión, también en el 
famoso pasaje del Crátilo sobre vOua OA, en el que procede distinguir 
la interpretación de Opa como «sepultura», que sería sin duda la pri- 
mitiva, de la de 0f4Q a partir de onualve., que habría que atribuir a un 
intérprete posterior”. 

Fuera de estos casos, hay otra serie de lugares en los que Platón hace 
alusiones sin citar su procedencia o autoría a contenidos que supone- 
mos que proceden directa o indirectamente de una obra órfica, en 
diversas gradaciones, desde casos muy claros hasta otros sumamente 
dudosos. No es oportuno estudiarlos ahora, porque en realidad no son 
citas. Será en el estudio de los contenidos cuando tendré que ocuparme 


de ellos. 


1.9. CONCLUSIONES SOBRE LAS REFERENCIAS PLATÓNICAS A ORFEO 


Al cabo del análisis de estos testimonios platónicos sobre la persona y 
las obras de Orfeo, cabe esbozar unas primeras conclusiones: 

a) En cuanto a las referencias al propio Orfeo, vemos que Platón no 
le atribuye en absoluto rasgos que puedan asimilarlo a un personaje 
que se cree histórico, sino que los tintes con que lo describe son nítida- 
mente míticos. Las alusiones del filósofo a la leyenda de Orfeo son en 
principio, las tópicas del mito: hijo de una Musa, citaredo, cantor 
maravilloso, visitante del Hades y desmembrado por mujeres”. Pero 


108 Pl. Gorg. 493a (0F 430 IT) [T 33], (0F 434 ID [T 401]; cf. $ 2.5. 

109 Pl. Men. 81a (OF 424) [T 25]. 

no Pl. Crat. 400€ (OF 430 D) [T 32]. Cf. 87. 

111 Presenta afinidades insistentes, en su actividad y en su fin, con otro personaje 
mítico, "Támiras. Es curioso que ambos tienen un mito muy similar (cf. Bernabé 
2008, cap. 2). Ambos son tracios, cantores y poetas especialmente dotados, con 
tintes maravillosos. Ambos cometen una trasgresión, al exceder los límites de lo 
humano: “Támiras, por tratar de competir con las Musas; Orfeo, por intentar 
resucitar a su esposa muerta. Ambos son castigados por ello. Lo curioso es que 
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aquí y allá el filósofo sabe deformar sutilmente los datos del mito para 
que asome en sus referencias que su valoración de Orfeo como perso- 
naje mitológico es negativa, irónica, sino despectiva. Nos hace concluir 
que la fascinación que ejerce sobre los demás es tan falsa como el dis- 
curso de Protágoras””, deja deliberadamente en la ignorancia cuál es su 


3 considera que su bajada al Hades no es 


gran aportación al progreso” 
sino muestra de cobardía'*, lo que le acarrea la merecida humillación 
de morir a manos de mujeres, y en los infiernos elige rencorosamente 
reencarnarse en cisne por no nacer de nuevo de mujer”?. Platón pone 
incluso en entredicho su propia descendencia de una Musa con un iró- 
nico «según dicen» me 

La actitud del filósofo hacia la figura de Orfeo contrasta con la de 
otros autores, que suelen mencionarlo de forma apreciativa, como 
puede advertirse por la pequeña muestra de testimonios complementa- 
rios que he presentado”, e incluso por la cita del propio Platón en que 
Sócrates se refiere a él como uno de los arquetipos (el primero) de las 
personas ilustres a las que cualquiera de los jueces desearía ver en el 
Hades'*. 

b) En cuanto a la valoración literaria de Orfeo, es sabido que Platón 
no siente simpatía por Homero y Hesíodo, a los que quería desterrar 
de su ciudad ideal. Son sus competidores en la nai0eía, con una pro- 
puesta que a sus ojos es espuria. Si ni siquiera estos poetas se libran de 
sus críticas, Orfeo menos aún. Así, no deben cantarse sus poemas sin 


» I . 4 
permiso" 9 Sus libros, como los de Museo, son un óuadoc, un confuso 


Homero conoce a Támiras (al que llama Támiris, Il. 2.595), pero no cita a 
Orfeo. Platón los menciona juntos en Jon 536b (OF 1140) [T 12] como arqueti- 
pos míticos de cantores maravillosos y en Leg. 829d (OF68D [T 10], como auto- 
res de himnos dulcísimos, mientras que en el Mito de Er de Resp. 620a (OF 1077 
D [T 8] hallamos las almas de ambos reencarnadas en aves. 

112 Pl. Prot. 315a (OF 949 LD) [T 6]. 

113 Pl. Leg. 677d (OF 1017) [T 9]. 

114. Pl. Symp. 179d (OF 983) [T 1]. 

115 Pl. Resp. 620a (OF 1077 D) [T 8]. 

116 Pl. Resp. 364e (OF 573 D [T 3], cf. Tim. 40d (OF 21) [T 2]. 

117 Por ejemplo, Pind. Py. 4.176s (OF 899 1) [T 1d], Eur. Ale. 357-362 (OF 980) [T 
Ie], Simon. fr. 62 Page (PMG 567, 0F 94.3) [T 6a], Eur. Bacch. 560-564. (OF 94.7) 
[T 6b], Aristoph. Ran. 1030-1033 (0F 547 D [T yal. 

- 118 Pl. Apol. 41a (OF 1076 D) [T 5], cf. $ 1.2. 

119 Pl. Leg. 829d (0F 681) [T 10]. 
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batiburrillo estrepitoso”. Si, además, la fascinación que impide la 
reflexión hace que Orfeo se equipare a los ojos de Platón con los sofis- 
tas, no es de extrañar que vuelque sobre él la misma hostilidad que 
muestra hacia los representantes de la ilustración griega. Orfeo, como 
los sofistas, embelesa, no ayuda a razonar. 

Los parangones de Orfeo y Museo con Homero merecen interés. Se 
registran tres en la obra platónica”. Dos se encuentran en sendas obras 
de juventud, la Apología y el lón, donde la influencia socrática es mayor. 
En ellos, en ambas ocasiones en boca de Sócrates, se citan Orfeo y 
Museo como poetas comparables con Homero y Hesíodo: en la Apología, 
como personalidades a quien cualquiera de los jueces desearía ver a su 
llegada al infierno; en el lón, como creadores literarios que forman 
parte, como Homero, de la cadena de eslabones que configuran los 
componentes y comunicadores del mensaje poético. Tienen seguido- 
res, aunque sean menos que los de Homero. En todo caso no se les 
trata como personajes de segunda fila. Da la impresión de que Sócrates 
se sintió más interesado por Orfeo y su mensaje que su discípulo y por 
eso, en estas primeras obras más socráticas, es donde la valoración es 
más positiva y donde Orfeo y Museo resisten el parangón con Homero. 

En el Protágoras comienza a ahondarse ya la diferencia. La compara- 
ción con Homero aparece en boca de Protágoras, y aquí se les asigna a 
Orfeo y Museo una especialización dentro de la poesía, como autores 
de oráculos y ritos y no ya poetas a secas. El uso de oi áyqí “Opgpéa en 

“vez de <Orfeo> en el pasaje” podría tener más sentido si pensamos 
que Protágoras, como sofista, es un intelectual que no considera pro- 
bable que los libros que conoce atribuidos a Orfeo fueran realmente 
obra suya. En el mismo diálogo se hace una comparación irónica del 
embeleso engañoso del discurso de Protágoras con el que provocaba el 
canto de Orfeo, pura apariencia, pura 0050. Tenuemente apunta ya 
una crítica de los dos personajes y de las obras que se les atribuyen. 

En la República la valoración de Orfeo y Museo es claramente nega- 
tiva. Las propuestas de Museo y su hijo (que son órficas, de acuerdo 
con otros testimonios) son tildadas de una forma totalmente irónica de 


«espléndidas», para acabar con una censura abierta de ellas; «en la 


120 Pl. Resp. 364e (0F 573 D [T 31. 

191 Cf. 81.7. 

122 Pl. Prot. 316d (OF 549 1) [T 7]; la misma expresión se encuentra en Crat. 400c 
(OF 430 D [T 321, sobre la cual, ef. $ 1.8. 
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idea de que no hay mejor recompensa de la virtud que la embriaguez 
sempiterna>”"”; sus libros son una barahúnda, sus teletai, como un 
juego”. En las Leyes sugiere prohibir sus himnos si son de mala fama, 
por dulces que sean. Pero de nuevo el testimonio platónico contrasta 
con otros que nos dan una idea muy diferente: sus libros están entre 
los de los autores más reputados que se encuentran en una biblioteca 
en Alexis; sus seguidores deben tener un cierto éxito con sus ensalmos 
y liberaciones de almas, que se han hecho populares y que aceptan 
incluso ciudades enteras. Poetas como Íbico, Píndaro y Simónides 
hablan del celebérrimo Orfeo. Aristófanes lo elogia en las Ranas como 
héroe civilizador, y en las Aves hace al público un gigantesco guiño lite- 
rario al parodiar una teogonía órfica, que el público debía conocer, ya 
que de otro modo la broma no sería entendida”. 

Pero hay tres aspectos mucho más curiosos que todo esto, y mucho 
más pertinentes a nuestra indagación, que surgen del examen conjunto 
de todas las alusiones. 

El primero, es que observamos que, cuando Platón cita un pasaje 
literario de Orfeo, nunca menciona ninguna característica personal 
suya. Cuando hace, por ejemplo, en el Timeo, referencias importantes a 
una teogonía órfica y añade, con ironía, que hay que dar crédito a los 
que son hijos de dioses y conocen a sus antepasados, no da el nombre 
de Orfeo”. Y en la República, cuando dice de Orfeo es pretendidamente 
hijo de las Musas, y autor de un batiburrillo de libros, no habla casi 
nada del contenido de estos libros y lo poquísimo que dice, como aca- 
bamos de señalar, es muy despectivo”. Cuando menciona más o 
menos literalmente pasajes de Orfeo, los presenta con un escueto 
«Orfeo dice» o una expresión similar. 

El segundo, es más interesante aún. Los pocos pasajes literales en 
que Platón cita por su nombre a Orfeo como autor están descontextua- 


123 Pl. Resp. 363c (OF 431 D [T 361. 

124 BvoOv xal radLás fÓOvVOw. La expresión es, siñ embargo, dudosa, cf. $ 12.7. 

125 Pl. Leg. 829d (0F681) [T 10]. 

126 Alex. fr. 140 K.-A. (0F 1018 D [T 10c], Pind. Py. 4.1765. (OF 899 1) [T 1d], fr. 
128c Maehl. = 56 Cannata Fera (OF 912 D) [T ta], Simon. fr. 62 Page (PMG 567 = 
OF 943) [T 6a], quizá también fr. 90 Page (PMG 595 = OF 94.4), Aristoph. Ran. 
1030-1033 (OF 547 D) [T ya], Av. 690-702 (OF 64). 

127 Pl. Tim. 40d (OF 21) [T 21]. 

128 Pl. Resp. 364e (0F 573 D [T 441. 
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lizados y poco o nada tienen que ver con lo que está exponiendo. En 
efecto: en una cita del Crátilo""? Orfeo menciona la pareja Océano- 
Tetis, pero Platón enmarca los versos, procedentes de una Teogonía, en 
una discusión lingúística, donde se trata de legitimar la inferencia de 
que nombres como Rea o Crono tienen significados que sugieren el 
fluir del agua. El verso citado en el Filebo*? en que se exhorta a cesar el 
canto tras la «sexta generación» se refería en la teogonía de la que pro- 
cede a la sexta generación de dioses, pero Platón lo aplica a los elemen- 
tos del bien por orden de importancia, tras la mención del quinto, que 
son los placeres puros y no dañinos. De nuevo, nada que ver con su 
contexto original. En cuanto a la cita de las Leyes” en la que alude a los 
que han llegado a la «estación del deleite», lo hace en el sentido de los 
que gozan de una sensibilidad musical superior, si bien, según todos 
los indicios, en el poema original se trataba de una referencia a la 
juventud, sin más. Es decir, las citas literales y atribuidas a Orfeo son 
guiños de connaisseur, meras ilustraciones literarias descontextualizadas. 
En cambio, cuando se trata de contenidos importantes, especialmente 
sobre la doctrina del alma, tomados de la literatura órfica, Platón no 
los cita como de Orfeo, sino de forma vaga, como procedentes de «un 
antiguo relato» o <un relato sacro», como si tratara de despersonali- 
zarlas, de oscurecer o eliminar la relación entre estas aportaciones 
valiosas y Orfeo, limitándose a asociar el lóyos en que aparecen con la 
esfera religiosa (ig0Óós) y/o con una alta antigúedad (rahanóc), elemen- 


tos que para él gozan de prestigio y dan autoridad a sus doctrinas. Da la 


impresión de que el filósofo considera que el nombre del poeta tracio 
- - 132 
no podría conferírsela ga 
El tercer aspecto interesante que se desprende de nuestro examen es 


que las ideas aprovechables tomadas de textos órficos lo son para Platón 


129 Pl. Crat. 402b (OF 22 D [T 21]. 

130 Pl. Phileb. 66c (OF 25 1) [T 20]. 

131 Pl. Leg. 669d (0F 845) [ 6ol. 

132 Está claro, por otra parte, que las menciones como obra de Orfeo y las referen- 
cias más vagas no se distribuyen de acuerdo con las obras de procedencia de las 
citas, es decir, no se trata de que Platón conoce obras del corpus órfico que atri- 
buye a Orfeo y otras de atribución más dudosa, a las que se referiría de forma 
más inconcreta. Lo diferencial es la función de la cita, no la obra de proceden- 
cia, ya que hallamos referencias de un tipo y de otro en relación con las mismas 
obras. 


1. REFERENCIAS DE PLATÓN A ORFEO 47 


en la medida en que pueden interpretarse en una forma que está muy 
próxima a su filosofía y que, por ello, no debemos suponer originaria. 
Especialmente significativo es el pasaje del Fedón"** en que el filósofo nos 
habla de <algo grande”, pero no fácil de Óu.Ogiv, de «entrever», de 
«ver a través de», es decir, un texto en el que hay que separar la tor- 
peza del tratamiento literario, el verso engañoso, y hallar detrás un 
mensaje verdadero. Incluso veremos un caso extremo, la cita del Crátilo 
referida a O0Q ONa, en que Platón reinterpreta el sentido de un 
pasaje órfico a través de una etimología que es suya, pese a la desorien- 
tación generalizada de los comentaristas en este punto", Platón sigue 
en ello una línea que vemos iniciarse en obras como el Papiro de Derveni 
(y, a propósito de Homero, en Teágenes de Regio y Metrodoro de 
Lámpsaco, entre otros), que continuó en ámbito pitagórico y estoico y 
que heredará el neoplatonismo: buscar tras de los poemas arcaicos, en 
apariencia ideológicamente deleznables, mensajes ocultos de una pro- 
funda filosofía'*. Frente a estos casos de reinterpretación, las citas lite- 
rales y atribuidas a Orfeo que hace son siempre desviadas, tienen otro 
sentido, son un guiño literario. 


133 Pl. Phaed. 62b (0F 429 D) [T 301. 
134 Pl. Crat. 400c (0F 430 ID) [T 321, cf. 87. 
135 Cf. $813. 
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2.1. DIVERSAS FORMAS DE SEGUIR A ORFEO 


Platón nos indica en el Protágoras que Orfeo ejercía un atractivo irresis- 
tible sobre otras personas . Me parece claro que no debemos considerar 
que el filósofo se limita con ello a aludir a un rasgo característico del 
mito, sino más bien que conoce la existencia de personas que habían 
seguido los pasos del mítico poeta, las mismas a las que se refiere en 
otro pasaje del mismo diálogo como «seguidores de Orfeo y de 
Museo»”. 

El propio Platón, al igual que otras fuentes, nos revela, además, que 
había diversas maneras de seguir las huellas de Orfeo y así, mientras 
unos podían adoptar los moldes poéticos de sus producciones literarias, 
otros podían practicar un modo de vida basado en sus enseñanzas, otros 
celebrar los ritos cuya fundación se atribuía al bardo tracio o participar 
en ellos, otros, en fin, podían tratar de interpretar su mensaje”. Aunque 


1 Pl. Prot. 315a (OF 949 l) [T 61; cf. 81.2. 

2 Pl. Prot. 316d (OF 549 1) [T 7]. Se trataria de personas que, a su vez embelesan y 
embaucan a sus oyentes, de acuerdo con la interpretación de Segal recogida en 5 
1.2. 

3 Sólo los orfeotelestas o celebrantes de ritos han sido objeto de una cierta aten- 
ción, cf. Boyancé 1942, el muy clarificador trabajo de Burkert 1982, así como 
Casadesús 1995, passim. Para un catálogo de los diversos tipos de seguidores de 


Orfeo cf. Bernabé 1997. 
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es evidente que estas modalidades no necesariamente se contradicen, 
analizaremos por separado lo que sabemos sobre cada una de ellas. 


2.2. SEGUIDORES POÉTICOS DE ORFEO 


Un primer tipo de seguidores de Orfeo serían los poetas, que recita- 
rían y, eventualmente, compondrían poesía atribuida al poeta mítico. 
En efecto, en el pasaje, ya citado, del Protágoras*, en el que el sofista 
manifiesta su opinión de que los poetas antiguos eran predecesores de 
los sofistas, mencionaba como autores de poesía a Homero, Hesíodo y 
Simónides, y como autores de teletai y oráculos a <los seguidores de 
Orfeo y de Museo», una expresión que puede traslucir las dudas del 
filósofo sobre la auténtica autoría de las obras o simplemente aludir al 
hecho de que se seguía componiendo poesía <«órfica> por autores que 
se manifestaban como seguidores de la estela ideológica y religiosa del 
mítico personaje. La expresión cubre, al mismo tiempo, la faceta lite- 
raria, propia de los autores de este tipo de textos y la puesta en práctica 
en el ámbito del ritual de lo que los libros preconizan. Pero la existen- 
cia de una especie de «escuelas» poéticas, que encuadraban a seguido- 
res de distintos subgéneros de la épica, entre los que se contaban los 
seguidores de Orfeo y Museo parece confirmarla una referencia del lón: 


Y de estos primeros anillos, los poetas, penden a su vez otros que partici- 
pan en este entusiasmo, unos por Orfeo, otros por Museo, aunque los 


pe ¿ ¿ A 5 
más están poseídos y dominados por Homero”. 


Habla Platón de seguidores literarios, que participan de una inspi- 
ración divina, de un entusiasmo, en la imagen de la cadena producida 
por la atracción de un imán, que forman los poetas y sus continuado- 
res, los rapsodos. Parece, pues, que en su época había rapsodos que 
recitaban a Orfeo y a Museo o autores inspirados por ellos. Linforth?, 
siempre dispuesto a minimizar la importancia de lo órfico en época 
antigua, no consigue dar respuesta a la pregunta de si ello implica que 
había recitaciones públicas de poemas de Orfeo y Museo o si Platón 


4 Pl. Prot. 316d (OF 549 1) [T 7]. 
5 Pl. lon536b (OF 1140) [T 121. 
6  Linforth 1941, 106s. 
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sólo habla del efecto producido por éstos en oyentes privados. Pienso 
que no hay en el texto demasiada base para hacer distingos, pero que 
una referencia en este contexto a poetas sólo conocidos en reducidos 
círculos privados en plano de igualdad con Homero estaría totalmente 
fuera de lugar. Aunque parece ser más ajustada a la realidad la idea de 
que la transmisión de obras de Orfeo se producía mayoritariamente a 
través de libros escritos, tal como hemos visto en $ 1.7, ello no excluye 
que textos de estos libros fueran luego recitados ante otras personas, 
iniciadas o no, asegurando su difusión, y que podrían servir de modelo 
a otros poetas que continuarían y desarrollarían la tradición de este 
particular tipo de poesía”. 

De una manera o de otra, podemos, pues, colegir que Orfeo y 
Museo tenían seguidores poéticos y que la poesía de temática religiosa 
del tipo de la que se atribuía a ambos poetas se recitaba y con toda pro- 
babilidad se componía en la Atenas de la época de Platón. 


2.3. LA <VIDA ÓRFICA> 


Por otra parte, Platón alude a quienes seguían a Orfeo no desde la 
perspectiva literaria, sino en su propia manera de vivir, ya que en las 
Leyes, aunque sea con una expresión de duda, que revela un cierto dis- 
tanciamiento., habla no de uno, sino de varios modos de vida califica- 
dos de <vidas órficas> (Opóuxal ... BloL): 


En cuanto a lo de que los hombres se sacrifiquen unos a otros, vemos que 
eso aún perdura en muchos pueblos. Por el contrario, hemos oído decir 
que en otros ni se atrevían a probar la carne de vaca; las ofrendas a los 
dioses no eran animales, sino tortas y frutos bañados en miel y otras vícti- 
mas puras similares a estas y que se abstenían de la carne porque no era 
santo comerla ni contaminar con sangre los altares de los dioses. Nuestra 
vida entonces era como una de las llamadas órficas, limitadas a todo lo 


inanimado y por el contrario, apartadas de todo lo que tenga alma?. 


7 Martin 2001 defiende que del pasaje del lón puede inferirse que los poemas de 
Orfeo se transmitían de forma rapsódica, como los de Homero. 

8 Dice que <ha oído hablar» (óxovopev), de algo que se llama (ties Aeyópevon) 
vidas órficas (en plural). No pueden acumularse más recursos de distancia- 
miento. 


9 Pl. Leg. 782c (0F 625) [T 111. 


52 PLATÓN Y EL ORFISMO 


En este pasaje, el filósofo nos informa sobre conceptos básicos de la 
manera de vivir que se denomina órfica, íntimamente relacionados 
entre sí: la abstención de comer carne y el uso de sacrificios puros, 
entendidos como no sangrientos, en la idea de que la sangre es una 
contaminación (píaopa), así como el apartamiento de las cosas posee- 
doras de alma. Platón utiliza concretamente los términos técnicos usa- 
dos específicamente por órficos y pitagóricos, guyuvxa y yvxa <dota- 
dos de alma» y «desprovistos de alma»>”, para referirse a los seres 
animados (y por tanto objeto de tabú alimentario) e inanimados, res- 
pectivamente. Tal uso liga este pasaje con el del Hipólito euripídeo antes 
citado”, en el que se atribuye la «comida sin alma» a los seguidores de 
Orfeo. Sin embargo, el carácter generalizador de la expresión «aparta- 
das de todo lo que tenga ánima», que parece exceder el ámbito exclu- 
sivamente alimentario, puede incluir también otro tabú característico 
de los órficos que se refería al vestido. En efecto, Heródoto alude a que 
un determinado «discurso sagrado» (ispos hÓóyos) prohibía a órficos y 
pitagóricos ser enterrados con vestidos de lana”, probablemente por- 
que la lana procede de un ser dotado de alma. Asimismo, en otro 
pasaje de Eurípides que casi sin dudas se refiere a iniciados órficos 
encontramos juntos los tabúes alimentarios (¿mpvxov) y de vestido: 


Llevamos una vida pura, desde que 

me convertí en iniciado de Zeus del Ida. 10 
Tras haber celebrado los truenos del noctívago Zagreo 

y los banquetes de carne cruda, 

y sostenido las antorchas en honor de la Madre montaraz, 

junto a los Curetes, 

recibí el nombre de Baco, una vez santificado. 15 
Gon vestidos totalmente albos rehúyo 

la generación de los mortales y los sarcófagos, 

sin acercarme a ellos, y me guardo de nutrirme 


de alimentos en los que hay alma*. 


IO Cf. $1.6 y n. 62, así como $ 10.5. 

11 Eur. Hipp. 952ss. (OF 627) [T 10bl, ef. S 1.6. 

12 Hdt. 2.81.1 (0F 650) [T rta]. Cf. Jiménez San Cristóbal 2010, con bibliografía. 

13 Eur. Cret. fr. 472 Kannicht (OF 567) [T 11b1, ef. Casadio 1990; Cozzoli 1993; 
Bernabé 2004b. Los «vestidos totalmente albos> se refieren probablemente a 
los de lino, apreciados por los órficos por la pureza de este tejido. 
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Un tipo semejante a los seguidores de esta vida órfica lo configuran 
los pitagóricos vegetarianos, tan piadosos como llenos de mugre, que 
Plutón acoge en su mesa en el Allende en una parodia cómica”. A ojos 
de los atenienses de la época, órficos y pitagóricos no se distinguían, al 
menos, en su manera de comportarse. 


2.4. PROFESIONALES DE LAS TELETAI, MENDIGOS, ADIVINOS, 
MAGOS Y CHARLATANES 


Está claro que en la práctica de ritos órficos hemos de distinguir en 
primer lugar los meros participantes en los ritos, los llamados iniciados 
o mistas, y aquellos otros que los celebran y organizan. Platón no se 
interesa en absoluto por los primeros, pero sí alude en diversas ocasio- 
nes a quienes han convertido en oficio su actuación como hombres 
santos, como sacerdotes que dirigen las teletai entre otras actividades 
rituales. A ellos se refiere también la expresión <seguidores de Orfeo» 
que supuestamente encubren su profesión de sofistas en teletai y orácu- 
los, tal como hemos visto en $ 2.2. Suponemos que una de las razones 
por las que Protágoras los asocia a los sofistas es su carácter itinerante, 
de modo que podemos imaginarlos yendo de una ciudad a otra para 
celebrar ritos sobre la base de la tradición órfica escrita. No obstante, 
da la impresión de que las características de estos profesionales distan 
mucho de ser uniformes, lo que ha suscitado numerosas discusiones 
tanto sobre la naturaleza de estos seguidores como sobre la interpreta- 
ción de los pasajes concretos que aluden a ellos'*. Para poder discutir 
con conocimiento de causa, presentaré primero los testimonios más 
significativos con que contamos (de Platón y de otros autores), para 
establecer luego una comparación entre ellos y tratar de obtener de su 
visión conjunta algunas conclusiones. 

Comencemos por los escasos testimonios de que disponemos acerca 
de los que actúan profesionalmente como sacerdotes, adivinos e inicia- 
dores bajo el amparo del prestigio de Orfeo. La investigación moderna 


14 Aristopho fr. 12 K.-A. (OF 4.32 TI) [T 36fl, cf. S 10.5. 

15 Cf. Gemelli Marciano 2006, quien presenta una panorámica de adivinos, magos 
y meteorólogos de finales del V a.C., no precisamente órficos, pero con los que 
se entrecruzan los personajes que estudio en este capítulo. 
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suele designarlos con el nombre de «orfeotelestas>, pero he de desta- 
car que este término aparece sólo tres veces en toda la literatura griega y 
nunca en una fuente órfica, sino en autores extraños, incluso hostiles 
al orfismo, como se ve por la manera irónica o despectiva con la que se 
refieren a ellos. Veamos los pasajes en cuestión: 

Plutarco nos habla de un orfeotelesta en una anécdota del rey espar- 
tano Leotíquidas, en los siguientes términos: 


le dijo a Filipo el orfeotelesta, que era extremadamente pobre y que decía 
que los que se iniciaban con él eran felices tras el final de su vida: 
«Entonces, insensato, ¿por qué no te mueres cuanto antes para dejar de 


: E 6 
lamentar tu desgracia y tu miseria? . 


Por su parte, Teofrasto tipifica al beato obsesionado por la religión 


en la siguiente descripción: 


Y cuando tiene un sueño, acude a los intérpretes de sueños, a los adivi- 
nos, a los augures, para preguntarles a qué dios (o diosa) debe suplicarle. 
Y acude a celebrar los ritos con los orfeotelestas cada mes con su mujer y 


si la mujer no tiene tiempo, con la nodriza) y con los hijos 7. 


Por último, Filodemo, al hablar del estilo de unos poemas, nos 


dice: 


[Esta crítica tiene] poca justificación al añadir, con el tímpano de un 
orfeotelesta y el cálamo de un pedante, que <el que cuenta mentiras no 


y . GN : 2% É 18 
sólo debe elegir palabras exóticas, sino también las más hermosas» ”, 


donde «el tímpano del orfeotelesta> se refiere a un ornato musical sin 
sentido alguno. 

Los tres autores son eruditos, conocedores de la filosofía, y nos pre- 
sentan con poca simpatía a estos profesionales pobres y desastrados, 
que prometen una vida mejor a quienes se inician en sus ritos, cuya 
clientela es gente supersticiosa, que interpretan sueños y que utilizan 
estrepitosos instrumentos musicales apropiados para suscitar estados 
extáticos en sus seguidores. Da la impresión de que <«orfeotelesta> es 
un término propio de lo que podemos llamar «perspectiva externa», 


16 Plu. Apophth. Lacon. 224D (0F653) [T 11c1. 
17 Theophr. Char. 16.11 (OF 654.) [T 11d). 
18 Phld. De poem. P. Hercul. 1074. fr. 30 (181.1ss. Janko, OF 655) [T 11el. 
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en este caso una perspectiva erudita y casi de «historiador de las reli- 
giones>, que no carece de connotaciones negativas >. 

Un pasaje de Estrabón nos presenta al propio Orfeo con los rasgos 
propios de estos profesionales: 


AMí (en Pimplea) dicen que pasaba su vida Orfeo el Cicón, un brujo que 


7 ; . E e q La, 20 
vivía de limosna a cambio de música, adivinación y celebración de teletai”.. 


Da la impresión de que Estrabón no ha hecho sino proyectar sobre 
el propio Orfeo los rasgos de quienes practican sus ritos, pero es inte- 
resante señalar que la terminología-que emplea coincide notablemente 
con la que utiliza Platón en un pasaje muy comentado: 


Pedigieños y adivinos que van a las puertas de los ricos les convencen de 
que están dotados de un poder procedente de los dioses, el de, por medio 
de sacrificios y ensalmos, curar cualquier injusticia cometida por uno 
mismo o por los antepasados, con la ayuda de diversiones y fiestas, y el de, 
si alguien quiere causar un mal a un enemigo, por poco dinero, y tanto si 
es justo como injusto, dañarle por medio de conjuros y ataduras, pues 
dicen que persuaden a los dioses para que les sirvan. |.. .] Nos presentan 
una barahúnda de libros de Museo y Orfeo, descendientes, según dicen, 
de la Luna y de las Musas, con arreglo a los cuales organizan sus ritos, 
convenciendo, no sólo a particulares sino incluso a ciudades de que es 
posible la liberación y la purificación de las injusticias, tanto en vida como 
una vez muertos, por medio de sacrificios y juegos divertidos, a los que, 
claro está, llaman teletai, que nos liberan de los males del Más Allá, mien- 


di a y 21 
tras a los que no han celebrado sacrificios, les esperan terribles castigos”. 


Ig Bernabé 2006b, 106. 

20 Strab. 7, fr. 10a Radt (OF 659) [T 11f]. Cf. Liv. 39.8.3. Para la relación entre 
ambos pasajes, cf. Bernabé 2002c. 

21 Pl. Resp. 364be (OF 573 D) [T 13 y T 44]. Cf. Lobeck 1829, 64.3; Zeller 1919, I, 
123, 2; Schuster 1869, 7; 14; Gruppe 1890, 713; 720; Maass 1895, 76; Rohde 
1895, 3 l= 1901, II, 295], 1907, II, 127; Tannery 1901, 317; Wilamowitz 1932, II 
191s.; Linforth 1941, 77ss.; Guthrie 1952, 201s.; Boyancé 1937, 14ss.; Moulinier 
1955, 34s.; Montégu 1959, 76s.; Burkert 1972, 191; Graf 1974, 14; 95; Adorno 
1975, I6s.; Alderink 1981, 74s.; Parker 1983, 300; West 1983a, 21; Sfameni 
Gasparro 1984, 145; Freyburger-Galland—Freyburger—Tautil 1986, 123s.; Casa- 
desús 1995, 89ss.; 2002, 191ss.; Sorel 1995, IOss.; Baumgarten 1998, 73s.; Bur- 
kert 1999a, 64; 1999b, 102; Casadio 1999, 136ss.; Graf 2000, 67ss.; Jiménez 
San Cristóbal 2002c, 112s.; Martín Hernández 2003, 60s. 
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Vemos que Platón utiliza <pedigieños y adivinos» (dyvotou dl xal 
nóvteic)" y que Estrabón habla de que Orfeo «vivía de limosna> 
(dyvotéovta) y que practicaba la adivinación (uavuxíc); los personajes 
aludidos celebran teletai y practican la magia, tal como indica el hecho 
de que Platón hable de que actúan «por medio de conjuros» 
(éxayoyoic), y de que Estrabón llame a Orfeo <brujo» (Gvdpa yónta). 
También la música tenía un papel importante: es mencionada explíci- 
tamente por Estrabón y probablemente subyace a los «juegos» aludi- 
dos por Platón”. 

En cambio, desde un punto de vista no peyorativo, un Papiro de Ber- 
lín"* que se refiere a la fundación por parte de Orfeo de los cultos de 
Eleusis, cita la instauración de este abanico de actividades como pro- 


ducto de la diligencia del propio Orfeo: 
[Orfeo era hijo de Eagrlo y de Calíope, la [Musa.] ... Transmitió la vene- 


ración por [los sagrados ritos secretos] a griegos y [bárbaros y con respecto 
al cada acto de culto se cuildó extraordinariamente] de las teletai, los mis- 


terios, [las purificaciones] y los oráculos. 


Luego veremos detenidamente estas recurrencias en el conjunto de 
los testimonios. Ahora trataremos de profundizar en el de Platón. 

Ya hemos visto, en efecto, que Platón insiste en que se utilizan 
libros, palabra escrita, frente a la transmisión oral de Homero y Hesíodo 
en recitaciones públicas, y que es la posesión del escrito la que les con- 
fiere la autoridad. Al preguntarnos sobre la naturaleza exacta de tales 
libros, se constató que la opinión que le merecen a Platón las obras atri- 
buidas a Orfeo es que son muchas, contradictorias y confusas >. 

Lo que ahora importa más es que estos libros se utilizarían en teletai** 
destinadas a liberar de los pecados y a asegurar una vida mejor en este 
mundo y en el Más Allá. Tales teletai podían aplicarse a individuos y a 


22 Cf. asimismo Clem. Al. Strom. 3.3.17.1 (OF 430 IID [T 32a], que atribuye a Filo- 
lao (Philol. 44 B 14 D.-K. = fr. 14 Timpanaro Cardini = p. 402ss Huffman) la 
expresión oi madanoi OeohÓyol te xQl pÓóvrties para referirse a lo que parecen ser, una 
vez más, órficos. Cf.8 3.4. 

23 Cf. infra. 

24 P.Berol. 44 (0F 383) [T 11g]. 

25 $S1.6. 

26 Cf. 81.2 en que definíamos las teletai como rituales diversos, no necesariamente 
iniciáticos, relacionados con los Misterios y con el destino del alma en el Más 


Allá. 
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ciudades enteras, lo que parece indicar que no se trata de cultos clan- 
destinos, sino que su valor era públicamente reconocido: los adivinos 
(Lávtels y XONOHOAÓYOL), aunque no formaran parte de la religión 
cívica, eran especialistas susceptibles de ser contratados por quienes 
necesitaban de ellos. Su pretendida función era la de liberar de los 
efectos que los pecados producen sobre las personas (40m parta). Los 
griegos consideraban que los yerros cometidos en el pasado son aún 
poderosos y como una mancha real en el hombre, que debe limpiarse 
por medio de una purificación (xa0apuós)”, como una opresión o 
atadura que necesita liberación (oc) o como una enfermedad que 
debe curarse (áxeto8ar). En todo caso, los practicantes de las teletai pre- 
tendían liberar de ellos y producir en el sujeto la sensación de haberse 
quitado de encima el peso de la culpa. 

Para Platón, sin embargo, estas ceremonias no son algo serio, sino 
divertido, como un juego (Guovóv xo rodLác hóovov). Las razones de 
esta valoración pueden ser diversas: bien porque 1ra1ÓLÓ pueda utilizarse 
en griego (como ocurre con los verbos play en inglés o jouer en francés) 
para designar una representación (hay numerosos testimonios de que 
en las teletai se incluían una especie de pantomimas, entre otras, del 
mito de Dioniso*), bien porque formaran parte del desarrollo del rito 
juguetes que recordaban los empleados por los Titanes para engatusar a 
Dioniso antes de matarlo”, bien simplemente porque los ritos le pare- 
cen a Platón una necedad indigna de gente seria y muestra su desprecio 
por ellos calificándolos de meros juegos. 

En cuanto a la expresión «tanto en vida como una vez muertos»?", 
debemos interpretar que estos ritos sirven a las mismas personas, tanto 
mientras están vivos, como para mejorar su destino en el Más Allá, 
mejor que entender que los ritos pueden beneficiar tanto a los que 
están vivos como ayudar a los que ya están muertos. La palabra que usa 
Platón para «muertos», el eufemismo teldevtodorv <finados», le per- 


27 Cf. Parker 1983. 

28 Cf. los materiales en Jiménez San Cristóbal 200b2, 509ss. Véase asimismo $ 
12.7. 

29 Mencionados por Clem. Al. Prot. 2.17.2 y en el P.Gurob (OF 578), sobre los cuales, 
cf. West 1983, I54ss.; Jiménez San Cristóbal 200b, 342ss.; Tortorelli Ghidini 
2002b; 2006, 268ss., Levaniouk 2007. 

3o Cf. Bernabé 1999c. La misma relación etimológica se encuentra en Plu. fr. 178 
Sandbach (0F 594 [T 55e]), sobre el cual Burkert 1975, 96; Riedweg 1998, 367 
n. 33; Bernabé 2001, 1Oss. 
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mite hacer un juego de palabras con tehetí. La aseverativa ÓN, que he 
traducido «claro está» se explica porque Platón considera que el tér- 
mino teleté obedece a esa relación etimológica. Órficos y Platón com- 
parten la afición por estos juegos lingúísticos” . 

El espantoso destino de quienes no se han iniciado implica que 
todos los hombres están manchados de culpas, sean propias o hereda- 
das de los antepasados. Ello no implica necesariamente (pero tampoco 
contradice) la idea de un pecado antecedente ni una referencia a la 
leyenda de los Titanes”. En todo caso, como siempre, Platón es delibe- 
radamente ambiguo con lo que no le interesa, y está claro que en este 
contexto su propósito principal es criticar el poder liberador del rito, 
no analizar los motivos de la culpa. 

En estrecha relación con este pasaje de la República aparecen otros, 


donde Platón parece aludir a estos profesionales o a otros muy pareci- 
dos”: 


Y el otro, que opina como el primero y que presuntamente es hombre de 
buenas dotes, está lleno de engaño y de trampas y de esta clase de personas 
salen en gran número los adivinos y cuantos se ocupan de la magia de 
todo tipo; de ellos surgen a veces también los tiranos, los políticos y los 
estrategos y los que conspiran en secreto en las teletai, así como las artima- 
ñas de los llamados sofistas. 

La referencia a estas personas es muy poco precisa, pero hay en ella 
algunos detalles interesantes. Platón vuelve a meter en un mismo saco a 
órficos y sofistas”, pero ahora incluye también a los hechiceros. Ade- 
más, cuando dice que hay personas que <conspiran en secreto» en las 
teletai sugiere que estos ritos podían encubrir prácticas contrarias al 


Estado. 


Pero veamos otro pasaje no menos interesante: 


31 Esta última es, por ejemplo, la interpretación de Rohde 1907, 11128, n. 5 y Nils- 
son 1935, 229 sigue afirmando que estas preces servían a los que sufrían castigos 
en el otro mundo, pero Guthrie 1952, 214s. rechaza esta idea; cf. asimismo Lin- 
forth 1941, 81s. y el pasaje paralelo Pl. Phaedr. 244.d (OF 575) [T 45] tratado en $ 
12.2. : 

32 Que se discutirá en $ 8. 

33 Debemos la relación entre estos pasajes a Casadesús 2001; 2002a. 

34 Pl. Leg. 908d (OF 573 IM) [T 14]. 

35 GESTO: 
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Y a todos aquellos que, además de no creer en los dioses o creer que son 
descuidados o venales, se hayan convertido en fieras y que, con desprecio 
de los demás hombres, se dediquen a seducir las almas de muchos de los 
que están vivos o, afirmando que pueden también seducir las almas de los 
muertos y prometiendo persuadir a los dioses mediante la práctica de la 
magia a través de sacrificios, súplicas y ensalmos, se lancen a arrasar desde 
los cimientos a particulares, casas enteras y ciudades por el deseo de 
dinero, a todo aquel de ellos que parezca ser culpable, impóngale legal- 
mente el tribunal que permanezca encarcelado.. ear, 

Es claro que Platón está hablando de los mismos profesionales que 
en los otros pasajes que estamos revisando, para los que ahora pide pri- 
sión perpetua, lo que no deja duda sobre su opinión acerca de ellos. De 
nuevo la contraposición entre vivos y muertos como objeto de sus prác- 
ticas, de nuevo la pretensión de tener poder para actuar sobre los dio- 
ses, de nuevo la alusión a particulares y ciudades enteras””. Pero sobre 
todo hay que destacar dos detalles; uno, que, como veremos, los sacri- 
ficios, súplicas y ensalmos (Ovoíans te xa evyaig xal émomióaic) son pre- 
cisamente los medios de actuación de los profesionales órficos descri- 
tos en el Papiro de Derveni y el segundo, que el comentarista de Derveni 
también se refiere al cobro de dinero por profesionales de las teletaí?”, 


La misma opinión se vierte en esta nueva andanada platónica: 


Hay otro tipo (de veneno) que con sortilegios, ensalmos y conjuros, per- 
y Pp q g bd .) Y 

suade a quienes quieren hacer daño a otros de que son capaces de hacerlo 
y a los otros, de que sin duda son dañados por quienes pueden ejercer 


brujería sobre ellos??. 


Su valoración de esta clase de gente también queda perfectamente 
clara: 


Y si alguno diera la impresión de que está haciendo daño, por medio de 
conjuros, determinados ensalmos o maleficios de este tipo, sea el que 


. LS NES e 40 
fuere, si es un adivino o intérprete de prodigios, que muera 


36 Pl. Leg. go9a (0F 573 IV) [T 15]. 

37 Cf. Pl. Resp. 364e (0F573 D) [T 44], citado arriba. 
38 C£. infra. | 

39 Pl. Leg. 933a (0F 573 V) LT 16]. 

40 Pl. Leg. 933d (OF 573 VD [T 17]. 
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Otra fuente, el Corpus Hippocraticum se refiere a unos profesionales a los 
que el autor mira con la misma hostilidad que el filósofo a los anteriores: 


Me parece que los primeros en considerar sagrada esta enfermedad (sc. la 
epilepsia) fueron gente como ahora los magos, purificadores, charlatanes 
y embaucadores, que se dan aires de ser muy piadosos y de saber más. 
Estos en efecto apelaron a lo divino como protección y escudo de su 
incompetencia al no tener remedio al que recurrir y, para que no quedara 
en evidencia que no sabían nada, consideraron sagrada esta afección”. 

Hipócrates no siente la mínima simpatía por estos «profesionales», 
a los que considera competidores desleales. Pero, aun siendo eso 
cierto, si analizamos con cuidado el pasaje, vemos que Hipócrates 
emplea cuatro términos claramente balanceados. Los dos primeros, 
unidos por Te xQ0í, son los técnicos, «magos y purificadores> (práryon te 
xol xa8apraí), los dos siguientes, in crescendo, son la <traducción> emo- 
cional que los términos técnicos generan en el autor, la interpretación 
que el autor hace de estos personajes, como «charlatanes y embaucado- 
res> (dáybgtou xo ádatóves). 

Hipócrates emplea el mismo procedimiento literario en otro pasaje 
del mismo libro?**: 


Ese puede curar también esta enfermedad (sc. la epilepsia), si reconoce los 
momentos oportunos para los tratamientos adecuados, sin purificaciones 


ni magia, ni toda la charlatanería de ese jaez. 


De nuevo encontramos dos términos técnicos, <«purificaciones» y 
<«magia> (xaB8appoí y nayin), seguidos de su «traducción» en la inter- 
pretación hipocrática <toda la charlatanería de ese jaez> (rúonS tñS 
totaútns Pavavoíns). En ambos pasajes Hipócrates emplea una fraseo- 
logía semejante a como si ahora dijéramos <tú lo que necesitas son 
unas vacaciones y no psiquiatras ni sacacuartos>, donde el matiz peyo- 
rativo no lo tiene el término «psiquiatra», sino que la valoración 
negativa que el hablante hace de sus actividades se advierte en la <tra- 
ducción» o equivalencia que añade detrás del nombre profesional. De 
todos modos, no cabe duda de que la visión hostil de los páyot como 


41 Hippocr. Morb. Sacr. 1.10 (60 Grensemann OF 657 ID) [T 13a]. Sobre estos pasajes 
cf. Casadesús 2001; Muñoz Llamosas 2002; Bernabé 2006b; Martín Hernán- 
dez 2010, 316-318. | 

42 Hippocr. Morb. Sacr. 18.6 (90 Grensemann = 657 D [T 13b]. 
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profesionales de la religión o de la curación por parte de sus competi- 
dores debió de ser un factor del proceso por el que acabaría por dársele 
al término el valor peyorativo que tiene en textos posteriores. 

En un pasaje de Clemente, que cita como fuente a Heráclito”, 
pi yol figura en una relación de términos técnicos que se refieren a par- 
ticipantes en los misterios: 


A los noctívagos, a los magos, a los bacantes, a las lenas, a los iniciados, a 
unos los amenaza con lo que hay tras las muerte, a otros les profetiza el 
fuego, pues se inician impíamente en los misterios practicados por los 


hombres. 


Todos los demás términos citados por Heráclito en su retahíla están 
documentados en otras fuentes como términos propios del mundo de 
los misterios órfico-dionisíacos, sin matiz despectivo**, por lo que no 
tenemos por qué dudar de que óyol también carezca de él. Otra cosa 
es que el filósofo de Éfeso no crea en este tipo de prácticas O las criti- 
que. 

Ello nos lleva a que lo más probable es que el término que desde la 
«perspectiva interna» (esto es, la de los propios iniciados) designa a 
los profesionales de los ritos órficos sea MÓryoc. Y así parece indicarlo la 


col. VI del Papiro de Derveni*?. 


Invocaciones y sacrificios apaciguan a las almas. Un ensalmo de los magos 
6 A A 

puede mudar*” a los démones que estorban, dado que los démones que 

estorban son almas vengadoras. Por eso es por lo que hacen el sacrificio 


los magos, en la idea de que están expiando un castigo. Sobre las ofrendas 


43 Heraclit. fr. 87 Marcovich (= B 14 D.-K.) = Clem. Al. Prot. 2.22.2 (0F 587 y 656 
II) [T 13c]. Sobre las dudas acerca de la autenticidad del pasaje véase Marcovich 
1967; Kahn 1979; Pradeau 2002, en sus respectivas notas al fragmento, así como 
Graf 1994, 33 y n. 8; Bremmer 1999a, 3 y n. 20. Pero la documentación de 
póyol en la coll VI del Papiro de Derveni, donde también encontramos referencias a 
lo que viene tras la muerte (concretamente los «terrores del Hades») y al fuego, 
apoya poderosamente la autenticidad del fragmento. 

44 Así, por citar sólo algún ejemplo, vuxtuólov es epíteto de Zayoéws en Eur. Cret. 
fr. 472.11 Kannicht [T 11b]; fáxxou y púotor se mencionan juntos en la laminilla 
de Hiponio c. a. 400 a.C. [T 50a] (OF 474.16), mientras que Aval aparece 
como el título de Theocr. Idyl. 26. 

45 P.Derv. col. VI 1-13 (OF 471) [T 13d]. 

46 Traduzco «mudar» ya que no podemos determinar si lo que hace es <cambiar- 
los de sitio> o <cambiar su naturaleza». 
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vierten agua y leche, con las cuales hacen también las libaciones. Inconta- 
bles y de múltiples bollones son las tortas que queman como ofrendas, 
porque también las almas son incontables. Los mistas sacrifican primero 
a las Euménides, igual que los magos, pues las Euménides son almas, por 
lo cual quien vaya a sacrificar a los dioses primero es necesario que libere 


un pájaro con los que echan a volar, ... de suerte que ... son almas ... 


En el texto se mencionan tres veces unos «magos» (uóyor) que rea- 
lizan ciertos ritos. La entidad de los púáyol ha sido sometida a discusión 
y se han dado fundamentalmente tres respuestas: a) serían profesiona- 
les extranjeros (magos iranios, según "Isantsanoglou y Burkert, o babi- 
lonios o asirios, por entonces sometidos a los persas, según West); b) 
charlatanes, según Jourdan, y c) sacerdotes órficos, según Most y 
Betegh, posición esta última que he defendido en otro lugar””, En mi 
opinión, aunque el término es de origen iranio, los fÓyo. menciona-. 
dos en el Papiro de Derveni son oficiantes órficos, exactamente los mismos 
que son llamados orfeotelestas por algunos filósofos y ÓyúgtaL y HÓvVTELS 
y otras menciones despectivas por Platón. Es probable que los magos 
persas fueran considerados expertos en actividades rituales y que los 
iniciadores órficos se equipararan o compararan con ellos, tal como ha 
sido convincentemente argumentado por Betegh. 

En efecto, estos LÓ'yOL no son en ningún momento designados como 
extranjeros ni presentan características que puedan señalarlos como 


8 ; a . 
tales”, celebran un ritual que es griego y que tiene paralelos claros en 
50 


, 


Grecia*”, las divinidades que reciben culto son asimismo griegas 
como lo es el texto que los magos recitan, que no puede ser sino el 
poema teogónico comentado luego con pormenor por el autor del 
texto y protagonizado por los mismos dioses que la Teogonía de Hesíodo 
(Cielo, Crono, Zeus). Incluso, un texto de Heródoto acerca de los 


47 Tsantsanoglou 1997, IIO-115; Burkert 2002, 146ss.; West 1997, 89; Jourdan 
2003, XIV y 37s.; Most 1997; Betegh 2004, 78ss., cf. asimismo la revisión de la 
cuestión por Kouremenos en Kouremenos-Parássoglou-Tsantsanoglou 2006, 
166-168 y por Bernabé 2006b. 

48 Bernabé 2006b; Martín Hernández 2010. 233-243. 

49 Libaciones sin vino en Aesch. Eum. 107ss., tortas de múltiples bollones en Clem. 
Al. Prot. 2.22.4. 

50 Ya que no hay motivo alguno para considerar que las Erinis sean <traducciones> 
de las Fravashis persas, como quiere "Isantsanoglou 1997, 113; cf. Bernabé 2007e. 
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magos persas en el que se dice que un mago entona una teogonía” y 
que se cita a menudo para apoyar que los púyol del papiro son también 
persas, es más bien un ejemplo en contra, porque Heródoto nos pre- 
senta a esos magos hirviendo carne, frente al rito incruento que se des- 
cribe en el Papiro de Derveni y ni siquiera es claro que el canto de los per- 
sas fuera una teogonía, sino que probablemente era un himno en que 
se invocaba a Ahuramazdah?””. Todo ello nos hace pensar que, como en 
otros lugares de su obra, Heródoto hace una interpretatio Graeca del ritual 
que describe y atribuye a los magos persas la imagen de los magos cono- 
cidos por él en Grecia”. 

Los autores han discutido sobre la identificación de los individuos 
que aparecen mencionados en los pasajes anteriores como órficos o no, 
sobre todo, los citados por Platón como úybgtal xa uóvtess. Y así, 
algunos han creído que estos personajes citados por Platón no eran 
auténticos órficos, sino una especie de versión degenerada de ellos; 
para otros no son órficos en modo alguno, sino unos puros farsantes”. 
Mi opinión es que los seguidores de Orfeo no constituían un grupo 
coherente, sino más bien presentaban una tipología muy varia; los 
habría convencidos y sinceros, incluso fanáticos, que seguirían una vida 
de ascesis y purificación; los habría ramplones y acomodaticios que 
usarían el oficio como una mera forma de vida; habría quienes ofrece- 
rían una salvación rápida y una purificación inmediata, a cambio de 
pingúes beneficios; a ellos añadiríamos purificadores que presumirían 


5 


de curar la epilepsia, denostados por Hipócrates e y quienes abusarían 


de la confianza y del miedo de las gentes sencillas, por no hablar de 
quienes ofrecerían sus servicios para hacer daño a otros, en una especie 
de magma en el que es difícil trazar límites claros. Ni siquiera debe 
extrañarnos el hecho de que Platón considere a los iniciadores órficos y 
a los hechiceros en un mismo grupo. En efecto, a Orfeo se le atribuían 


51  Hdt. 1.132. 

52 Cf. Schrader 1977, 201. 

53 Sugerencia de Martín Hernández 2010, 241-242, quien señala que Heródoto 
usa constantemente nombres griegos para hablar de los dioses de otros países, 
como Dioniso por Osiris (Hdt. 2.47.9, 2.48.1, 2.123.1 [T 27a]). 

54 Versión degenerada: Nilsson 31967, I, 696s.; farsantes: Tannery 1901, 317ss.; 
Linforth 1941, 75ss.; Scalera McClintock 1988, 139s.; Casadesús 1992 y 2008. 

55 Hippocr. Morb. Sacr. 18.6 (go Grensemann) [T 13b]. 

56 Bernabé 1997. 
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poderes mágicos” (era capaz de embelesar a animales y personas, actuar 
sobre los árboles, vencer a las sirenas con el canto) y circulaban ya en 
época clásica encantamientos de Orfeo*%. 

La razón por la que creo que los profesionales que aparecen aludi- 
dos en los pasajes que acabo de presentar son los mismos —admitiendo 
las variaciones a las que me he referido— es que sus funciones son las 
mismas. Bastará hacer un cuadro comparativo para poner de mani- 
fiesto que todos ellos se refieren al mismo tipo de personas (véase el 
cuadro de la pág. 65). 

La lectura del cuadro nos ofrece los elementos de juicio suficientes 
para esbozar las características de estos profesionales. Se trata de sacer- 
dotes a los que los órficos al parecer denominan páyol, antes de que el 
término se cargara de tonos peyorativos, mientras que sus detractores 
bien insisten en su condición de pobres o pedigieños (Gydotal), bien 
se centran en uno de los aspectos de su trabajo, el de adivinos (púvtelc), 
bien utilizan el término que sirve para designar a los hechiceros 
(yóng)??. Las actividades de estos profesionales son diversas. Celebran 
teletai, ritos para que los asistentes se liberen de sus culpas y de sus mie- 
dos, en los que hacen sacrificios incruentos, elevan súplicas a los dioses 
y recurren también a ensalmos y prácticas mágicas. Su pretensión es, 
por una parte, purificar de los pecados, tanto los cometidos por el 
sujeto como los heredados de sus antepasados, y por otra, actuar sobre 
las Erinis y otros seres infernales que aterran a los creyentes para que 
éstos encuentren expedito el camino al Más Allá. Asimismo practican la 
adivinación y la interpretación de los sueños, es decir ejercen todo un 
abanico de actividades de carácter más bien personal, que la religión : 
cívica apenas alcanzaba a cubrir. En general, pretenden liberar de toda 
clase de culpas pasadas y ser una especie de seguro o de inversión para la 
otra vida, de modo que quien se someta a sus prácticas lo pase mejor en 
el otro mundo. Personalmente, al menos algunos de ellos, debían de 
ser personajes pintorescos, siempre entre libros y acompañados de 


57 Bernabé 1998d; Martín Hernández 2003; 2005a; 2010, IYss. 

58 Cf., por ejemplo, Eur. Cycl. 646-648 (0F814) [T 17a], en que uno de los sátiros 
del coro de compañeros de Odiseo que se disponen a cegar al Cíclope declara 
poseer un encantamiento de Orfeo muy eficaz que hará que el palo vaya solo 
contra su cabeza. Cf. más testimonios en 0F 812-834. Sobre encantamientos 
relacionados con Orfeo, cf. Bernabé 2003b; Martín Hernández 2010, 4.9ss. 

59 Burkert 1962. 
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curiosos instrumentos musicales que facilitan el éxtasis místico, como 
el timbal, pobres, sucios, desaseados y despreciados, tanto por la clase 
dirigente, como por los filósofos o los comediógrafos (cf. $ 10.5) que 
los hacen objeto de sus burlas. 

Nadie los designa, sino que se <ordenan> a sí mismos, ya que el 
movimiento órfico carece de iglesia y de jerarquía. Su legitimidad se 
basa, por una parte, en la posesión de textos órficos, escritos para ser 
utilizados en rituales, y por otra, en que tengan éxito y el público los 
acepte. 

Para Platón tales personajes celebran ritos ridículos, que para él 
carecen de cualquier efectividad. En cambio, su mensaje innovador e 
individualista, junto a su carácter errante es probablemente el que hace 
que Protágoras los considere como antecedentes de los sofistas. Platón 
acepta esa semejanza, pero con un sentido nuevo. Sofistas y magos, tras 
su aparente inocuidad, portan un mensaje subversivo contra la religión 
oficial de la ciudad, potencialmente disgregador de la cohesión social 
que ésta supone, al propugnar unos una moral particular o la ausencia 
de cualquier moral y los otros la búsqueda de una salvación personal, de 
modo que quienes cometan delitos no tengan miedo de hacerlo, porque 


piensan que se liberarán de su culpa tras su participación en un ritual. 


2.5. INTÉRPRETES DE LA PALABRA ÓRFICA 


Cambiando radicalmente la orientación que nos ha llevado a las 
variantes más populares y supersticiosas del orfismo, nos ocupamos 
ahora de los intérpretes de la palabra órfica, es decir, de los que pre- 
tendían explicar el sentido «más profundo» de los textos. Platón alude 
de forma vaga en el lón a personas capaces de interpretar a Orfeo", 
pero es mucho más clara su referencia en el Menón a una clase particular 
de individuos: 


Pues he oído a unos varones y mujeres entendidos en asuntos divinos... 
Quienes lo dicen son los sacerdotes y sacerdotisas que consideran impor- 


tante dar explicación de aquello en lo que se ocupan y son capaces de 


61 
hacerlo —. 


60 Pl. Jon 533b (OF 973) [T 4], cf. Eggers Lan 1991, 1115. 
61 Pl. Men. 81a (OF 424) [T 25], cf. Kingsley 1995, 160ss.; Bernabé 1999a. 
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Así pues, frente a los «poetas inspirados por la divinidad» a los que 
el filósofo se referirá inmediatamente después, hay unos expertos, 
hombres y mujeres, que tratan de hallar un sentido a los textos usados 
en sus rituales. Sin duda, se trata de los seguidores de Orfeo y Museo, 
mencionados en Resp. 364e, que cumplen a la perfección los rasgos 
definidos en nuestro pasaje: disponen de una tradición escrita 
(BiBlov), que presentan (rapéxovtan), porque su posesión es la que 
justifica su legitimidad y con ayuda de la cual celebran sus ritos 
(OunxokodoLv ... tehetác). Por tal motivo han sido mayoría los autores 
que entienden que es a los órficos a quienes alude aquí Sócrates”, 

La otra candidatura que a veces se propone, la de los pitagóricos, es 
mucho menos satisfactoria. Se aduce en su favor que las mujeres tenían 
predicamento entre los pitagóricos y no hay datos de que lo tuvieran 
entre los órficos*, pero se trata de un argumento muy insuficiente, ya 
que nuestra información sobre el orfismo antiguo es sumamente 
defectiva. En efecto, si bien es verdad que no hay datos de que hubiera 
sacerdotisas órficas, tampoco los hay de que no las hubiera. Sabemos 
que el orfismo es una especialización de la religión báquica, y que en 
ésta las mujeres desempeñaban un papel importante *. En cuanto a las 
pitagóricas sobre las que tenemos información son filósofas, no sacer- 
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dotisas >; es más, no parece que un pitagórico pueda ser satisfactoria- 


mente definido como isgpeúc. Además, Platón menciona a Pitágoras una 
sola vez”, pero como «maestro de la vida» y no como pensador acerca 
del alma. Aquí, en cambio, el filósofo se refiere a personas dominadas 
por preocupaciones religiosas como la necesidad de mantenerse santos 
y puros (00101). | 

Por su parte, Platón en el Gorgias habla de <uno de los sabios» y de 
un misterioso «individuo ingenioso» (xowpos ávño). La identifica- 


62 Cf. la discusión, con bibliografía, en Bluck 1961, 274-276. Podemos citar, ade- 
más, Golli 1981, 120s., 389s.; Lloyd-Jones 1985; Casadio 1991, 119-155; Ber- 
nabé 1999a. 

63 Long 1948, 68s. Pero Casadio 1991, 130 califica esta actitud como resultado de 
una toma de partido previa. De todos modos, la separación entre rasgos órficos y 
pitagóricos no siempre es tajante, ni mucho menos. 

64 Por ejemplo, varias laminillas de oro fueron halladas en tumbas de mujeres, cf. 
Bernabé-Jiménez 2008, 59. 

65 Cf. Bluck 1961, 276; Casadio 1991, 130. 

66 Pl. Resp. 600a. El argumento es de Casadio 1991, 130, con bibliografía. 
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ción de los personajes mencionados en el pasaje ha sido un verdadero 
problema para la crítica, sobre todo porque ha habido diferentes for- 
mas de entenderlo. Merece la pena que lo analicemos para tratar de 
aclararlo. Y, como se juega con las palabras, necesitamos tener a la vista 
el original griego. Dice así: 


xol ueis TO ÓvoL loma téBvapev: ón yáo TOV Éywye x0l YxO0VOA TÓV COPÓV 
ds vdv nueis té0vapev xal TO pév CO Ud gotiv ubv Oña, TAS OS puxñs TOUTO 
év 1 émOvuiou eii tuyxóvel dv olov ávasrei8eoBaL xa petarírren vo xÓTO, 
xal tODTO ÓpA TS HUBOAO0YOV xO0Myos dvño, low Eiedós tig $ Tradurós, 
TOLQÓYW0V TÓL ÓVOMLOTL ÓLO TO MBOVÓV TE XQÍ TELOTICOV MvÓ O CE TÍBOV, TOVT OE 
Avof/ TOUS ÓLVATOUS, TÓV Ó A4voNTOvV TODdTO TAS YUXAS OÚ al EmBupi os eioí, tó 
OKÓMIOTOV AÚTOV KQL OV OTEYAVÓV, Wa tetonuévos ein idos, ÓLA Tv 
dánnotiav árnemácas. todvavtiov 9h oUTOS GOL, y KalMixderc, EvOzlxvutaL 
ds TÓV év'Argov — TÓ Gu0ts ON Aéywv — ovTOL 48 MÓTATOL dv slev, ol 4ubnTtOoL, 
xal popotev gis tÓV tetonnévov tTíBOV ÚÓWMO ÉTÉQOL TOLOÚTOL TEeTONUÉVOL 
XOOXÍVON. TO Oe XÓOXLVOV Úga Aéyel, (Dg En Ó tOOS ¿ue Aéyov, TV YUXNV 
eiva Tiv Ól uy V xO0xÍVOL GT O.DEV TV TO V ÁAVohTOV ds Tetonuévnv, Óte 
ov Ovvapévnv oréyerv ÓL Gámoriav te xal AÑO NV. 


Y nosotros en realidad quizá estamos muertos; al menos yo le he oído a 
alguno de los sabios que nosotros ahora estamos muertos y que el cuerpo 
es para nosotros una sepultura; la parte del alma en que residen las pasio- 
nes resulta ser de una naturaleza que se deja seducir y se mueve violenta- 
mente arriba y abajo. A esa parte un individuo ingenioso, experto en 
mitos, tal vez siciliano o italiota, que juega con las palabras la llamó. 
«tinaja> (pithos) por lo confiado (pithanón) y fácil para dejarse convencer, y 
a los no iniciados (amyetoi), «insensatos» (anoetoi), comparando esa parte 
del alma de los insensatos en la que residen las pasiones, la parte indómita 
y descubierta, a una tinaja (pithos) agujereada, por su insaciabilidad. Él, 
Calicles, al contrario que tú, nos enseña que en el Hades — se refiere a lo 
invisible (a-idés) — ellos, los no iniciados, serían los más desdichados y lle- 
varían a una tinaja agujereada agua en un cedazo asimismo agujereado. Y 
afirma que el cedazo, según dice el que me lo cuenta, es el alma. Y com- 
paraba el alma de los insensatos con un cedazo, porque no puede retener 


. . . 6 
el contenido por su deslealtad y carácter olvidadizo 7. 


67 Pl. Gorg. 493ab (0F 430 II, 434 ID [T 33 y T 401. 
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La crítica ha señalado que Platón alude a dos personas diferentes; 
por un lado, a un sabio (tov ... TOV 0OPOV), a cuya doctrina accede 
Sócrates oralmente (fxovoa ... Ó reos ¿ue lyov). Por otro, a un indi- 
viduo ingenioso, quizá siciliano o italiota, que cuenta relatos mitológi- 
cos (uudokoyOv), pero hace juegos de palabras (ragáyov tÓL óvóuat). 
Sócrates sólo lo conoce a través de lo que le explica el primer infor- 
mante (Aéyel, 05 ¿bn ó noods ¿ue lyov). 

Por su fuente directa de información oral, Sócrates conoce una 
doctrina según la cual ahora (es decir, en esta vida) estamos muertos 
(vdv nueis té0vapev), nuestro cuerpo es una sepultura (tó uév oOyá 
¿ou flv oo.) y la parte pasional del alma se deja seducir y es voluble 
(is Ól yuxñs tODdTO Ev M1 ATA). 

Su informante habla de una segunda fuente que presenta a los no 
iniciados en el Hades en la situación más miserable, llevando agua en 
un cedazo agujereado a una tinaja agujereada y que le da a la escena una 
interpretación alegórico-etimológica. 

Si no tuviéramos otros testimonios sobre estas doctrinas, podríamos 
pensar que un autor anterior a Platón y probablemente de un ámbito 
pitagórico había forjado, a la manera en que lo hace en otros lugares el 
propio Platón, un mito alegórico, y que éste le había sido accesible a 
Sócrates de segunda mano, a través de su informante oral. Pero hay 
otros testimonios que nos indican que esta imagen de los no iniciados 
castigados en el Hades a portar agua en un cedazo no procede de un 
mito alegórico, sino de un poema escatológico en el que no habría tal 
simbología, sino en el que las palabras significarían lo que en un primer 
nivel de interpretación significan: que realmente quienes no han sido 
iniciados se encuentran padeciendo penas físicas en el otro mundo”, 

Tenemos, pues, que distinguir no dos, sino tres niveles de texto. El 
más antiguo, un poema sobre lo que le sucede a las almas en el Más Allá, 
que podría tener la forma de un descenso al Hades (una xaráfaoic). En 
él se trataría la doctrina del cuerpo-sepultura y se presentaría a las almas 


de los no iniciados castigadas en el Hades a llevar agua en un cedazo a 


68 Cf. Dodds 1959, adloc., 296-299 (y la critica de Guthrie 1962, IV, 305ss.); Bur- 
kert 1972, 248 n. 48, con la bibliografía fundamental; Graf 1974, 108 n. 65; 
Masaracchia 1993, 186s., quien señala, con razón, que en estas tradiciones de 
contornos difuminados y en estado magmático sería empresa desesperada e inútil 
tratar de lograr clasificaciones precisas. Cf. asimismo Kingsley 1999, 113s., 167ss. 

69 Cf. Pl. Resp. 363c (OF 431 1) [T 361, Phaed. 69c (0F 434 1, 576 D [T 411. 


70 PLATÓN Y EL ORFISMO 


una tinaja agujereada. Consideramos que este primer poema sería 
<«órfico> en el sentido en que estamos manejando esta palabra a lo 
largo de todo el libro. 

Un segundo nivel del texto sería lo que dice el «ingenioso ... sici- 
liano o italiota», al que de ningún modo debemos considerar el autor 
del poema en que se describía a los no iniciados castigados en el otro 
mundo; lo que hace es interpretar el poema al que acabo de referirme, 
de forma alegórica y etimológica («jugando con las palabras»). Y así 
reinterpreta o traduce los términos originales, de modo que el Hades 
es el mundo de lo invisible (tó dudic), la tinaja agujereada (rí0oc), una 
imagen de la parte pasional del alma porque es dócil (mBavh) y por su 
carácter insaciable ($4 tv árinotíav), de modo que los «no inicia- 
dos> no serían sino <«insensatos> (tods ... ávohtouS Aápuuhtovc [sc. 
dvónace])”". 

El tercero es un contemporáneo de Sócrates y transmisor de la reli- 
gión órfica, que le habría comunicado verbalmente a Sócrates (tov 
éyoye xal jxovoa tÓv copúv), la doctrina del cuerpo sepultura y del 
terrible destino que aguarda a los no iniciados que se contendría en el 
poema, pero también la interpretación del siciliano, que podría proce- 
der, bien de un texto escrito de características semejantes al Papiro de Der- 
veni, bien de comentarios orales que circulaban en ambientes órficos. 

La razón de ser del segundo personaje, el que interpreta el poema, es 
que un cuadro tan crudo, según el cual el cumplimiento de determina- 
dos preceptos rituales (vegetarianismo, no llevar ropas de lana, etc.) y el 
paso por un rito de iniciación le daban, sin más, al iniciado un pasaporte 
para un destino mejor en el otro mundo”, debió resultar poco refinado 
para determinados seguidores de la religión órfica o, si se quiere, para 
personas instruidas que, sin embargo, veían en la literatura órfica algu- 
nos elementos religiosos aprovechables. El final del siglo v y el IV es una 
época en la que florecen los intérpretes que tratan de brindar una ima- 
gen más «moderna» de los viejos textos (los de Orfeo no serían una 


excepción), algunos de los cuales podrían ser pitagóricos. La crudeza de 


70 No podemos, por tanto, aceptar que se refiere a Empédocles nia Filolao, como 
se ha pretendido, cf. Rehrenbóck 1975, 21. 

71 Esla imagen que nos ofrecen las laminillas de oro, en las que es el conocimiento 
de una determinada contraseña la que le permite al alma del difunto acceder al 
lugar en que va a llevar una vida feliz en el Hades. Sobre las laminillas, cf. Ber- 
nabé-Jiménez San Cristóbal 2001; 2008; Tortorelli Ghidini 2006; Graf- 
Johnston 2007. 
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ciertos mitos (como Crono castrando a Cielo y devorando a sus hijos) no 
los hacía ya asumibles por un público ilustrado. Se trata entonces de 
prestigiarlos, dotándolos de un nuevo contenido por medio de una 
interpretación simbólica. Según tales intérpretes, el texto es <enigmá- 
tico>; el poeta no dice de forma clara lo que quiere decir, sino que dis- 
fraza su mensaje, bien porque en toda su profundidad no es accesible 
para el vulgo, bien porque quiere que sólo sea comprendido por un 
grupo de iniciados””. Por ello requiere de un intérprete que lo explique y 
recupere su sentido primitivo y oculto. Conocemos esta tendencia en 
textos no órficos, como el análisis de Teágenes de Regio de los poemas de 
Homero”?, pero no es menos cierto que se da frecuentemente en los 
órficos. El método básico de tales intérpretes es partir de la base de que 
lo que se dice en el poema no debe tomarse literalmente, sino que hay 
que hallar detrás del significado aparente una verdad oculta, ya que el 
poeta (en este caso, Orfeo), lo que hacía era alegorizar. Y una clave para 
penetrar en esa alegoría era la interpretación etimológica”*, En este tipo 
de profesionales podemos encuadrar sin dificultad al comentarista del 
Papiro de Derveni, que pretende explicar un poema de Orfeo a la luz de la 
filosofía, recurriendo a métodos etimológicos y alegóricos. 

El propio Platón se presta ocasionalmente a esos juegos. Al fin y al 
cabo sólo se trata de mostrar habilidades literarias y cierto ingenio. Así, 
en el Crátilo”?, en medio de una larga serie de explicaciones de nombres 
brinda una, la de v0pa a partir de v0LEw, que considera que era la que 
motiva el uso de la palabra por los órficos, pero que procede de su pro- 
pia cosecha, e incluso es posible que tras el xouyoós ávio del Gorgias se 
esconda el propio Platón, que, asumiendo métodos en boga en su 
época y demostrando que sabe utilizarlos, juega al mismo juego, aun- 


. , - 76 
que sin tomárselo demasiado en serio”. 


72 Cf. P.Derv. col. VII 4-5: <Y es que la poesía es algo extraño y como un acertijo 
para la gente», col. XXV 14: «Los versos que siguen a éstos están compuestos 
como un obstáculo, dado que (Orfeo) no quería que todos los conocieran», Pl. 
Alcib. 2.147b: «pues por naturaleza toda poesía es un acertijo y no es para que la 
entienda el primero que pasa», cf. Bernabé 1999b; Struck 2004. 

73 Cf. los fragmentos de este autor recogidos en el n. 8 de Diels-Kranz 1971, n. 8. 

74. Cf. P.Derv. col. V 10 <dijo en forma de enigmas» (Niwviteto) y otras expresiones 
semejantes, así como Lamedica 1991, 87-88. Sobre la interpretación etimoló- 
gica, cf. Casadesús 1997a y Struck 2004. 

75 Pl. Crat. 400c (OF 430 1) [T 32], cf. Bernabé, 1995 y $$ 13.7-8. 

76 Cf. Casadesús 1997a. 
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Aunque luego hemos de volver sobre este punto, los métodos utiliza- 
dos por estos comentaristas pueden ser, bien el alegórico, bien el etimo- 
lógico, y con frecuencia ambos a la vez. Pero no sólo varía el método de 
interpretación, sino también la orientación de esta interpretación, que 
puede, bien mantenerse en los límites de la religión (caso de los intérpre- 
tes aludidos por Platón en el Menón y en el Gorgias), bien derivar a la pura 
erudición, en manos de los que desacralizan el texto y lo tornan objeto de 
estudio o curiosidad de anticuario, a los que podríamos llamar avant la 
lettre y con anacronismo filólogos, teólogos o historiadores de la religión. 
Orfeo no interesa a la filología alejandrina, pero tiene sus propios 


comentaristas, como Eudemo 0) Epígenes”” 


. Asimismo estas interpreta- 
ciones pueden derivar hacia la filosofía (aunque bien entendido que es 
una filosofía religiosa) . Es el caso del comentarista de Derveni, del propio 


Platón, de los estoicos, de Plutarco y sobre todo, de los neoplatónicos. 


2.6. UN <CATÁLOGO> DE SEGUIDORES DE ORFEO 


El comentarista de Derveni interrumpe en un determinado momento 
su comentario del poema de Orfeo para hacer una especie de panorá- 
mica de diversas maneras de participar en las iniciaciones órficas. 


[En cuanto a] los hombres que vieron los ritos sagrados en las ciudades tras 
haberlos celebrado, me admira menos que no los comprendan (pues no les 
es posible oír y al tiempo entender lo que se dice), pero cuantos lo hacen 
por obra de quien ha convertido los ritos sagrados en una profesión, esos 
son dignos de admiración y de lástima. De admiración porque, convenci- 
dos, antes de iniciarse, de que van a adquirir conocimiento, acaban la ini- 
ciación antes de adquirirlo y sin haberse planteado preguntas como hacen 
los que comprenden algo de lo que vieron, oyeron o aprendieron. De lás- 
tima, porque no les basta con haber desembolsado de antemano el gasto, 
sino que también acaban privados de capacidad de juicio. Ellos que, antes 
de celebrar los ritos esperaban adquirir conocimiento, una vez que los han 


. % 8 
celebrado, se marchan privados incluso de su esperanza? 


77 Cf. OF 1128 (Epígenes) y 1131 (Eudemo) con testimonios y bibliografía. 

78 P.Derv. col. XX 1-12 (OF 470) [T 13e]. Cf. Casadesús 1995, 399ss.; Kingsley 
1995, 164s.; Laks 1997, 124.5.; Obbink 1997; Hussey 1999, 317; Price 1999, 114; 
Bernabé 2001, 15; Casadesús 2001, 80; Betegh 2004, 361; Martín Hernández, 
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Aunque algunos estudiosos consideran que el anónimo autor puede 
referirse a Eleusis/?, la indicación <en las ciudades> y la referencia a 
que estos sacerdotes son profesionales” sugiere más bien el tipo de 
sacerdote itinerante descrito por Platón (Resp. 364e), de modo que 
hemos de pensar que lo más probable es que se trata de iniciaciones 
órficas. El comentarista critica con gran ironía las actividades de otros 
profesionales, que le parecen inútiles y engañosas. Most” señala que el 
autor distingue tres tipos de participantes en los ritos”,, 1) los que creen 
en la doctrina órfica sin análisis alguno, y acuden a participar en las 
teletai con algún profesional perteneciente a cualquiera de los dos gru- 
pos siguientes, 2) los sacerdotes que celebran ritos públicos en las ciu- 
dades? y 3) los que han convertido los ritos en su oficio, esto es, los 
que inician en privado y a cambio de dinero. A todos ellos se opone el 
propio comentarista que critica tanto la celebración de los ritos sin 
explicación alguna como la rapacidad de los sacacuartos que se benefi- 
cian del miedo de las gentes (obsérvese la referencia al gasto de dinero). 
Él, por el contrario, presume de practicar un análisis filosófico y 
«moderno» del texto y del rito, lo que lo situaría en el tipo de perso- 
najes que hemos estudiado en $ 2.5. 

Vemos, pues, que se puede ser órfico de diversas maneras, y que en 
el magma de iniciadores órficos que hemos trazado caben distintos 
tipos, entre los que, además, debía existir una notable competencia 
para ganarse la «clientela». 


2.7. CONCLUSIONES SOBRE LAS REFERENCIAS PLATÓNICAS 
A SEGUIDORES DE ORFEO 


Con respecto a los seguidores de Orfeo hemos visto diversas actitudes 
L qe ñ . o, artos 8 
de Platón. Sitúa a los inocentes practicantes de la <vida órfica> ten un 


2010, 279ss.; Bernabé, OF IT 3, ad loc. 

79 Rusten 1985, 139. 

80 En Eleusis el sacerdocio era una prerrogativa de familias concretas. 

81 Most 1997, 120. 

82 Los demás individuos serían profanos, que no participan en los ritos. 

83 Lo que, por cierto, indica que no se trata de ritos secretos. Privados, sí (no son de 
la religión cívica y se participa voluntariamente en ellos), pero no clandestinos. 


84 Pl. Leg. 782c (0F 625) [T 111. 
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pasado remoto, una especie de humanidad primitiva y santa, idealizada, 
irreal, algo que ya no es de su mundo. En cuanto a los seguidores de 
Orfeo contemporáneos suyos testimonia, por una parte, discípulos 
literarios, legítimamente inspirados, por otra, un grupo confuso de 
individuos, los que conocemos como orfeotelestas, a los que censura 
ásperamente, sobre todo a aquellos que van a las puertas de los ricos a 
sacarles el dinero y embaucarles con falsas promesas, gente a la que Pla- 
tón mete en un mismo saco que a los hechiceros y vendedores de 
encantamientos para conseguir éxitos o hacer daño, bien sea porque 
entre los servicios que estos individuos ofrecían se contaban también 
éstos, bien en su deseo de desprestigiarlos. En cualquier caso, sean los 
profesionales de las teletai más o menos sinceros, la ética platónica no 
puede aceptar que las salmodias y los ritos permitan alcanzar un destino 
glorioso en el Más Allá a personas moralmente despreciables. Una acti- 
tud similar a la de Platón la muestra de forma humorística y desprecia- 
tiva Diógenes de Sinope que considera ridículo que cualquier iniciado, 
por despreciable que sea, podrá convivir con los dioses, mientras que 
hombres ilustres, por no haberse iniciado, pueden acabar en el fango 
del Más Allá”. Una visión igualmente crítica de las teletai practicadas por 
determinados ganapanes la ofrece el comentarista del Papiro di Derveni. 

En cuando a los exegetas que le dan al texto una interpretación pro- 
funda por medio de métodos etimológicos o alegóricos, Platón mues- 
tra una cierta aceptación, no exenta de humor, del procedimiento que 
emplean, que él mismo llega a practicar. 

Sobre la base de las conclusiones que acabamos de obtener acerca de 
los seguidores de Orfeo podremos afrontar a continuación el análisis 
de lo que cabe reconstruir de los contenidos de los textos Órficos y de 
los rituales religiosos que se basaban en ellos, así como del influjo que 
éstos han ejercido en el filósofo. 


85 lulian. Or. 7.25 (111.88 Rochefort OF 435 D [T 41c]: <Ridículo sería, joven 
—dijo—, si crees que los recaudadores por esa teleté van a convivir con los bienes 
divinos del Hades y que Agesilao y Epaminondas van a yacer en el fango». Cf., 
en parecidos términos, Diog. Laert. 6.39 (0F 435 ID [T 41c]. 

86 P.Derv. col. XX (OF 470) [T 13€] y passim. 
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Segunda parte 


ECOS DE LAS DOCTRINAS ÓRFICAS 
EN PLATÓN 


3. CUESTIONES DE MÉTODO 


3.1. ORDENACIÓN DEL MATERIAL 


Como principio metodológico para clasificar los pasajes platónicos 
pertinentes para nuestro estudio, he eludido deliberadamente una cla- 
sificación basada en la atribución de los fragmentos a obras concretas 
cuyo título, y en muchos casos poco más, conocemos por otras fuentes. 
Ello nos confundiría un tanto, ya que la mayoría de los fragmentos son 
de dudosa clasificación, dada la escasa claridad que acabamos de cons- 
tatar en la forma de citar platónica. En consecuencia, he preferido 
seguir un criterio temático, de acuerdo con el cual dividiré el material 
en diversos apartados: mitos cosmogónicos y teogónicos ($ 4.), modelos 
del cosmos ($ 5), la inmortalidad del alma y la metempsicosis (S 6), 
relaciones del alma con el cuerpo (S 7), el mito de Dioniso y los Tita- 
nes (8 8), visiones del Más Allá y premios y castigos del alma (S 9), jus- 
ticia y retribución (S 10), la imagen de Zeus (S 11) y rituales órficos e 
iniciación filosófica (8 12). Tal forma de dividir no es casual ni apro- 
piada exclusivamente para clasificar el material que aquí nos ocupa, 
sino que corresponde a apartados propios de la estrategia literaria y 
doctrinal órfica, cada uno de los cuales tiene su propia función. 

En efecto, los órficos muestran, en primer lugar, un gran interés 
por los temas cosmogónicos y teogónicos. En la literatura de este tipo 
se intenta dar explicación de cómo es el mundo y sobre todo, los dio- 
ses, a partir de la narración de cómo se configuraron. O mejor sería 
decir que es precisamente de la idea que se tiene del mundo de donde 
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se parte para atribuirle a éste un origen que pueda corroborar que es 
como se postula, ya que una cosmogonía es una explicación del origen 
del mundo que no depende de la experiencia ni de la observación, sino 
que se trata, sin más, de una explicación post eventum de la configuración 
del mundo. Se parte de una concepción de cómo es el universo y de 
ella se deduce cómo se originó, en la idea de que su estructura es una 
imagen de su historia y, por tanto, de su origen. De ahí que, cada vez 
que se propone una nueva imagen del mundo, y los órficos la propo- 
nen, se aporta también una nueva historia de su creación, incluyendo 
la de los dioses que forman parte fundamental de él'. ; 

En segundo lugar, hubo en el elenco de la poesía atribuida a Orfeo 
un grupo de poemas que proponían modelos del universo; que expli- 
caban cómo es, a través de su comparación con un objeto del mundo 
cotidiano, y así en el poema titulado el Peplo presentaban el mundo 
como un peplo, el de Perséfone, cuyos bordados son la vegetación, y en 
el llamado La Red, lo presentaban como si estuviera configurado como el 
entramado de una red. "Tales poemas, que debían de ser muy breves, se 
originaron en los círculos órfico-pitagóricos antiguos y, que sepamos, 
no eran cosmogonías, sino cosmologías”. 

En tercer lugar, y como complemento a la cosmogonía y a la cosmo- 
logía, los órficos se ocuparon de la temática antropogónica y antropo- 
lógica, es decir, del origen de los seres humanos y del lugar que ocupan 
en esa organización del mundo, con especial insistencia en la cuestión 
de la naturaleza y destino de las almas, con vistas a su salvación, con 
orientación soteriológica*. Es en este punto donde la aportación órfica 
es más importante y tenemos más materiales platónicos, lo que justifica 
que subdivida esta temática en un primer apartado para el principio 
fundamental, la creencia en la inmortalidad del alma y en la metempsi- 
cosis, para seguir con la relación del alma con el cuerpo, el mito fun- 
dacional que justifica la historia de los seres humanos, el de Dioniso y 
los Titanes, el imaginario infernal que se describe como destino de las 
almas tras la muerte y el papel que en todo ello tiene la Justicia. Pero, 
además de los aspectos que ligan la religión con la suerte de las almas, 


I  OFI-378. Cf. Schuster 1869; Holwerda 1894; Mondolfo 1931; Keydell-Ziegler 
194.2; Schwabl 1958; West 1983; Brisson 1985a; 1985b; 1990; Ricciardelli Api- 
cella 1993; Brisson 1993; Bernabé 1994; 2003a; 2008 cap. I4. 

2  0F403-420. Cf. Bernabé 2008 cap. 19. 

3 Cf. Bianchi 1974; Alderink 1981; Bernabé 2008 cap. 19. 
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los órficos desarrollaron algunas ideas interesantes sobre la imagen de 
la divinidad, especialmente de Zeus, que, pese a la importancia conferida 
a Dioniso en esta doctrina religiosa, seguía siendo un dios supremo, 
definido con rasgos muy originales. 

- En cuarto lugar, y como consecuencia de todo lo antedicho, los 
órficos consideraban que los hombres podían actuar para orientar el 
destino futuro de sus almas y facilitar su salvación. Frente a la orienta- 
ción más teórica e informativa de los poemas a los que acabo de refe- 
rirme, en los textos de este apartado se trataba de ofrecer indicaciones 
prácticas basadas en aquél. Aquí tienen cabida todos los temas referidos 
a purificaciones, consejos sobre lo que se debía hacer al llegar al Más 
Allá y otros rituales destinados a aspectos concretos*. Veré cómo se 
refiere Platón a estos ritos y cómo intenta suplantarlos por la práctica 
de la filosofía. | 

Platón se refiere a todos estos temas que acabo de enumerar, pero 
con desigual interés. Muy escaso por las teogonías y cosmologías, 
mucho mayor por las referencias al origen y destino del alma, notable 
por las aportaciones a la imagen de Zeus y nulo por la literatura prác- 
tica destinada a lograr la salvación, a la que se refiere de forma muy 
despectiva. Hay, además, otros temas propios de los órficos por los que 
Platón no parece haberse interesado en absoluto; es principalmente el 
caso de una amplia serie de poemas dedicados a Deméter y Perséfone 
(OF 379-402) o las obras mágicas atribuidas al bardo tracio (OF 812- 
834). Como es obvio, no les doy cabida en este libro, en la medida en 
que su incidencia en el pensamiento platónico es nula. 


3.2. UNA BÚSQUEDA EN DOS DIRECCIONES 


Nuestra búsqueda se ve obligada a orientarse en dos direcciones a la 
vez. Dado que Platón es nuestra principal fuente de conocimiento para 
el orfismo de época clásica, una de las direcciones será analizar los tes- 
timonios del filósofo para reconstruir un cuadro de las creencias y doc- 
trinas de los órficos en su época, con ayuda de otros textos significati- 
vos. Pero esa búsqueda es necesariamente inseparable del análisis de la 
huella que las doctrinas religiosas de los órficos ha dejado en el filósofo 


4 Cf. Jiménez San Cristóbal 2002c; 2008. 
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o, en otros términos, de la manera en que Platón ha modificado, alte- 
rado o deformado el mensaje originario para incorporar algunos de sus 
rasgos en su propia doctrina. Otro método de trabajo, en dos etapas, 
en el que se tratara primero de reconstruir el cuadro de las ideas órfi- 
cas para, una vez obtenido éste, ver cómo ha influido en el filósofo, es 
prácticamente inviable, habida cuenta, por una parte, de la escasez de 
los otros testimonios y por otra, de la peculiar manera de citar del ate- 
niense. Así pues, nuestro análisis de cada testimonio platónico com- 
portará, necesariamente y a la vez, un análisis de lo que el filósofo 
conoce de lo órfico y de la imagen alterada que nos ofrece, de la mayor 
o menor relevancia de lo que nos dice en relación con su propio pen- 
samiento y de los procedimientos para insertar en su propio discurso el 
discurso ajeno, frente al que muestra una actitud ambivalente. Vere- 
mos, en efecto, cómo su actitud es a veces de desprecio, a veces de res- 
peto, cuando no trata simplemente de recurrir a lo órfico como pre- 
texto o como mero recurso utilitario, bien para valerse del prestigio del 
texto antiguo, bien como adorno estético, bien como instrumento de 
persuasión basado en la creencia del destinatario, que él no necesaria- 
mente comparte. 

Sólo en las conclusiones será posible presentar por separado, una 
vez realizado el análisis de los datos, el cuadro del orfismo que pode- 
mos reconstruir con ayuda de los testimonios platónicos y de otros 
autores y la actitud del filósofo frente a cada uno de los elementos com- 
ponentes de dicho cuadro. 


£. MITOS COSMOGÓNICOS Y TEOGÓNICOS 


4.1. UN COMIENZO 


Comenzaremos por los mitos teogónicos, y, como se debe, por el prin- 
cipio, por el verso inicial de una Teogonía. En el Banquete, cuando Alcibía- 
des va a referirse a una parte especialmente delicada de su encendido 
discurso, la introduce con una frase que, si no fuera por datos exter- 
nos, no llamaría quizá nuestra atención: 


Y los sirvientes y, si hay algún profano y zafio, poned puertas muy grandes 


Se I 
ante vuestros oídos . 


Comprendemos sin embargo mejor la frase porque conocemos la 
existencia de un verso órfico, citado por diversas fuentes, en dos 
ñ 2 
variantes : 


a) Cantaré para conocedores: cerrad las puertas, profanos, 


b) Hablaré a quienes es lícito: cerrad las puertas, profanos. 


Uno u otro de los versos se utilizaban como comienzo de poemas 
órficos, para dirigirse sólo a quienes habían sido iniciados”. De miste- 
rios habla también entre otros Dionisio de Halicarnaso?, al aludir a 


Pl. Symp. 218b (OF1 XVI! y 19) [T 181. 

OFlab [T 18a]. 

Cf. Bernabé 1996a. 

Dionys. Halic. de compos. verb. 6.25.5 (176.2 Aujac-Lebel = OF1I XI) [T 18b]. 
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uno de estos versos. El interés de la cita platónica es que nos testimonia 
en fecha muy antigua el verso inicial de un poema órfico que conoce- 
mos mayoritariamente por fuentes tardías, como el llamado Testamento de 
Orfeo, surgido en el ámbito de los judíos helenizados y muy citado por 
los autores cristianos”, que se configura sobre el modelo de los antiguos 
hieroi logoi. No obstante, el testimonio del Papiro de Derveni se ha unido 
recientemente a los más antiguos del texto”. Es imposible determinar 
cuál de las dos formas que conocemos tendría el verso recordado por 
Platón y por el intérprete del Papiro de Derveni, dado que ambos parafra- 
sean sólo la segunda parte, la común de ambas variantes'. Pero que este 
verso, en cualquiera de las dos versiones, iniciaba una teogonía se 
demuestra, tanto por el aludido testimonio del Papiro de Derveni, como 
por un pasaje de Plutarco en que lo cita inmediatamente detrás de un 
verso de la Teogonía.. 

Parece posible pensar que la fórmula, como nos dice un escolio, 
fuera una proclama mística (xfovyua uuotixóv)”, que luego entró a for- 
mar parte de dos variantes. Incluso es evidente que una u otra se apli- 
caron a más de un poema. Más aún, da la impresión de que la expre- 
sión Ooas O énmiBeo0e, Péfnios debió de constituir una especie de 
«sello» o <marchamo> (opoayíc) de los poemas atribuidos a Orfeo, 
insistiendo en su carácter de poesía para iniciados, aunque en determi- 
nados momentos es una proclamación ya ficticia, por tratarse de obras 
de libre circulación”. Ello explicaría un hecho singular: que Olimpio- 
doro, buen conocedor de los poemas órficos, no cita el texto como de 


TI a a .o» . 
Orfeo”, lo cual sería más fácil de entender si se trata de un verso un 


Cf. Riedweg 1993. 

P.Derv. col. VII 9 [T 18c]. 

7 Las razones de West 1983a, 83 para preferir la a) no son suficientes. En cambio 
la presencia en la cita de Derveni de vouol9eteiu podría apoyar la variante con 
Oéjus éotív, si vemos en ella un juego de palabras. 

8  Plu. DeEap. Delph. 3g1D (OF 1 11D) [T 18d]. Cf. Bernabé 1996b, 7Is. 

9  Schol. Aristid. Or. 3.50 (MI 471.5 Dindorf = OF1 XX) [T 18e]. 


IO Incluso podría pensarse que la advertencia es necesaria precisamente porque 


[HO 


eran obras de libre circulación, para advertir que sólo determinadas personas 
estaban en disposición de entenderla. Debo esta sugerencia a Marco Antonio 
Santamaría per literas. 

11  Olympiod. in Aristot. Categ. prol. 12.8 Busse (OF1 VI) [T 18f]: «Sin duda también 
pretenden lo mismo las <tapaderas> para los sacerdotes, pues las ingeniaron 
para que los misterios no resultaran claros y comprensibles para todos, por lo 
que alguien dijo... y cita a continuación una de las variantes del verso). 
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tanto estándar como lo son los finales de los himnos homéricos””. En 
cuanto a la atribución del verso a Pitágoras por parte de Estobeo, que 
recoge un fragmento de Plutarco”?, podemos considerarla un simple 
error, para el que se han dado diversas explicaciones”, aunque no sería 
extraño que algún poema pitagórico comenzará por este verso, precisa- 
mente por influjo de los órficos. 

La cita platónica añade rnávu peyódas «bien grandes» y toig Wolv «a 
los oídos», palabras que no formaban parte de ninguna de las variantes 
del verso'? y usa mÚlas, que también significa «puertas», en vez de 
Ov0as, que es el término que presentan casi todas las demás fuentes”. 

La razón por la que Platón pone en boca de Alcibíades esta apela- 
ción ritual a la ausencia de los profanos, que casi son seguridad figu- 
raba al comienzo de una teogonía y que quizá se empleaba también en 
los misterios, parece deberse a que quiere conferir irónicamente a esta 
parte de su discurso un tono mistérico, como si fuera un legos Aóyos 
órfico, en un tono que se aviene con la declaración anterior del propio 
Alcibíades: «pues todos habéis participado de la locura filosófica y de la 
posesión báquica>”. 

Por último, insisto en que debemos suponer que este tipo de textos 
eran bien conocidos en época de Platón, ya que de otro modo no 
habría sido entendido el guiño literario que hace, ni el verso inicial se 
habría citado luego tan repetidas veces como algo ya tópico. 


12 La mayoría de los Himnos homéricos terminan con una fórmula estándar <que yo me 
acordaré de otro canto y de ti». 

13 Stob. Flor. 3.1.199 (III 150.17 Hense = Plu. fr. *202 Sandbach) [T 18g]: «en 
efecto, nada hay tan propio de la filosofía pitagórica como lo simbólico, como 
una forma de enseñanza en que se mezcla la palabra y el silencio, como para no 
decir...» y cita una de las variantes del verso). 

14 Cf. Lobeck 1829, 452; Nauck ap. lamblich. Vit. Pyth. p. 238; West 1983a, 83, n. 29. 

15 Sí en cambio se encuentra en el contexto de la cita de Aristid. Or. 3.50 y se ha 
reconstruido toils (Wci]v en la referencia al verso que se encuentra en el P.Derv. col. 
VI 9-10 (OF 3) [T 18€]. 

16 Salvo Aristid. Or. 3.50, pero el hecho de que también coincida con la cita plató- 
nica en la presencia de toíc dHoív parece indicar que el autor ha tomado la cita de 
Platón. 

17 Es muy interesante el uso del término faxxelas, relacionado con Búxxoc, que es el 
nombre que reciben determinados iniciados órficos en la laminilla de Hiponio c. 
a. 400 a.C. (0F 474.16) [T 50a]: pora, xo BáxxoL. Al usar esta palabra, Alcibíades 
compara el estado de éxtasis del mista órfico-dionisíaco con el iniciado en la filo- 
sofía, que resulta ser así una especie de misterios de superior categoría. Cf. $ 19.11. 
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4.2. PRIMERAS GENERACIONES DE DIOSES 


Siguiendo con las referencias platónicas a teogonías órficas, algunos 
testimonios del filósofo nos brindan una valiosa información sobre los 
pasajes que se referían a las primeras generaciones de dioses. 

Comenzamos por uno del Timeo"*. En él, tras haber narrado cómo el 
Demiurgo configuró lo que llama «dioses visibles y generados», Platón 
se plantea el problema de aludir a la creación de los dioses personales. 
Para ello, recurre a un artificio literario hábil. Reconoce la incapacidad 
humana para hablar del asunto y se remite, medio de veras, medio iró- 
nicamente”, a quienes por ser hijos de dioses pueden ser los mejores 
conocedores de sus antepasados. De acuerdo con los testimonios de la 
República que he analizado””, el aludido no puede ser más que Orfeo. 
Basándose en él, alude Platón, con gran desgana y dejando numerosos 
huecos en su información, a una teogonía, iniciada por Cielo y Tierra, 
cuyo esquema sería el siguiente: 


Cielo -= Tierra 


Océano ] Tetis 


Forcis Crono >? Rea otros 
Zeus <"> Hera otros 
otros 


Podemos matizar esta escueta e incompleta información platónica 
recurriendo a otros testimonios. Así, sabemos por Damascio, que 


18 Pl. Tim. 40d (OF 21 y 24) [T 19]. Cf. Lobeck 1829, 508ss.; Schuster 1869, 5; 25; 
Kern 1888, 41; Gruppe 1890, 702; Zeller “1919, 123 n. 2; Linforth 1941, 108; 
Ziegler 1942, 1358; Guthrie 1952, 240; Bernabé 2003a, 52s. 

19 Ya observó la ironía del pasaje Weber 1899, 12 ss., cf. además Taylor 1928, 245; 
West 1983a, 6; Sorel 1995, II. 

20 Pl. Resp. 364e (OF 573 D [T 3], 366a (OF 574) [T 43], cf. $ 1.1. Véase, además, 
Staudacher 1942, 79 n. 14; Colli 1981, 397; West 1983a, 117. La duda de Lin- 
forth 1941, 109 no parece justificada. 
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Eudemo, el discípulo de Aristóteles, se refería a una teogonía órfica en 
la que lo único claro (una vez que el pasaje se libera de las interpreta- 
ciones neoplatónicas que no nos son de ninguna utilidad) es que 
comenzaba por la Noche”. Con este testimonio coinciden algunas alu- 
siones aristotélicas, que atribuyen a «antiguos teólogos» o a «poetas 
antiguos» el postulado de que la Noche era el primer principio. El 
Estagirita hace gala en ellas de una falta de precisión que no es habitual 
en él para referirse a autores conocidos, pero sí lo es cuando habla de 
lo que llamamos poesía órfica”. Se refiere en un pasaje de la Metafísica a 
«los teólogos que comienzan la generación a partir de la Noche>*?, 
mientras que en otro lugar de la misma obra precisa: 


De modo similar lo consideraron los poetas antiguos, en la medida en 
que afirman que no reinaron y gobernaron los primigenios, como Noche 


, > A 24 
y Cielo o Caos u Océano, sino Zeus 


La cita es interesante, porque Aristóteles presenta a Noche, el ser 
primigenio de la teogonía órfica, el primero, antes de Caos (que es el 
de la de Hesíodo) y Océano, que es el de una cosmogonía vagamente 
aludida por Homero”. Y segundo, porque nos aclara que la Noche no 
reinó. Ello es consecuente con otros mitos teogónicos en los que las 
divinidades primordiales no participan en la lucha por el poder. Pode- 
mos dar por bueno que Aristóteles pudo leer que el principio era la 
Noche en un escrito poético que vacila en atribuir de forma concreta a 
un autor, es decir, en una teogonía órfica, simplemente porque su 
racionalismo le impide creer que Orfeo pudiera haber escrito algún 
poema, de forma que se refiere a ella como obra de un «antiguo teó- 
logo> o <un antiguo poeta»>*, De lo que no duda es de que el texto es 
antiguo, y por ello lo sitúa antes que Hesíodo y Homero, como era creen- 


21 Damasc. De princ. 124 (111 162.19 Westerink = Eudem. fr. 150 Wehrli = OF 20 D) 
[T 18h]. 

22 Cf. Megino 2008b, 1281-1283. 

23 Aristot. Metaph. 1071b 26 (OF 20 ID) [T 19al. 

24 Aristot. Metaph. 1091b 4 (OF 20 IV) ['T 19b]. 

25 Hes. Th. 116, Hom. II. 14.201. 

26 Cf. el comentario de loann. Philopon. in Aristot. de an. 186.24. Hayd. (OF 4.21 II) 
[T 27e] referido a otro pasaje del Estagirita en que también cita los órficos de un 
modo impreciso, así como Megino 2008b, 1282. Sobre mitos teogónicos en que 
la primera divinidad no participa en la lucha por el poder cf. Bernabé 1989. 
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cia tradicional de la mayoría de los griegos. Que la teogonía aludida 
por Aristóteles y la mencionada por su discípulo Eudemo eran la 


z . 2 . .t>. 
misma, como cree West”, parece algo obvio, ya que ambos utilizaban la 


misma biblioteca, la del Liceo. 

De antemano no es imposible que la teogonía conocida por Aristó- 
teles y Eudemo fuera también la misma que la conocida por Platón. Y 
en efecto hay motivos para confirmar esta posibilidad. La solución más 
obvia para que todos los testimonios concuerden sería que en el poema 
en cuestión, Tierra y Cielo procederían de la Noche primordial. 

Si esto fuera así, ¿por qué Platón omite a la Noche? West explica 
esta circunstancia” señalando que en el Timeo todos los dioses proceden 
del Demiurgo y la noche no es sino la sombra de la tierra, de modo que 
su preeminencia al comienzo de la cosmogonía sería contradictoria con 
el esquema platónico, por lo que Platón no puede presentarla aquí. 
Por mi parte, yo añadiría que el contexto de este pasaje del Timeo es de 
por sí explicación suficiente. En efecto, Platón declara que ha llegado al 
final de lo que hay que decir acerca de la naturaleza de los dioses visi- 
bles y generados”, que son las realidades astronómicas, y deja claro que 
lo que importa a continuación es conocer el origen de las demás divi- 
nidades (esto es, las personales). El filósofo toma entonces de la teogo- 
nía órfica la parte que habla de estos dioses, y no tiene por qué aludir 
siquiera a la anterior, que se refería al principio originario. 

Tenemos dos buenos motivos para aceptar que la Noche estaba en el 
origen de la teogonía conocida por Platón: el primero es un pasaje de 
Lido en que atribuye a Orfeo tres primeros principios (rgbTaL ... 
Goxaí) de la generación: Noche, Tierra y Cielo?”, un testimonio que 
no se aviene con ninguna otra teogonía conocida y que en cambio se 
ajusta a nuestro requerimiento. 

Otro motivo lo ofrece la cita platónica en el Filebo de un verso de 
Orfeo en el que incita a cesar en la sexta generación el orden del canto, 
es decir, el transcurso ordenado de las palabras que componen el canto”. 


27 West 1983a, 116. 

28 West 1983a, 117. De hecho Platón omite mucho más: varios dioses de las últimas 
generaciones, aludidos con un impreciso «y otros». 

29 Pl. Tim. 40d (OF 21) [T 2] tá neo Be ó0atóv xal yevvntOv elonuéva dúceos éxéto 
télos. 

30 lo. Lyd. De mens. 2.8 (26.1 Wiinsch, OF20 V) [T 19c]. 

31 Pl. Phileb. 66c (OF 25 D [T 20]. Cf. Bossi, 2010. 
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Incluyendo a Noche como principio originario, el cuadro genealógico 


del Timeo tendría seis generaciones, según el siguiente cuadro: 


1? : Noche 
ga Cielo mu Tierra 
/ 
g? Océano o Tetis 
/ 
4? Forcis Crono > Rea Otros 


pa Zeus <-> Hera Otros 


64 Otros” 


Por otra parte, deben de proceder de este mismo poema dos versos 


que Platón cita en el Crátilo: 


32 


33 


Océano de hermosa corriente inició las bodas; 


él que se unió a Tetis, su propia hermana de la misma madre”, 


Esta reconstrucción es la que nos ofrece West 1983a, 118, basándose en algunos 
precedentes (Gruppe 1890, 703; Zeller 1919, 123 n. 2), pero no es la única que 
se ha propuesto de un texto muy dudoso y mil veces interpretado. Así, por citar 
un par de ejemplos más, Taylor 1928, 247 sostiene que el principio era la Tierra, 
luego Cielo y Tierra, luego Océano y Tetis, luego Crono y Rea, después Zeus y 
Hera y por último los olímpicos más jóvenes, mientras que Brisson 1987, 54ss. 
(en lo que le siguen Westerink en su nota a Damasc. De princ. 53 [11 235 n. 7] y 
Colli 1981, 397) prefiere creer que el orden es el que hallamos en las Rapsodias, es 
decir, primero Fanes, luego Noche, luego Cielo, luego Grono, luego Zeus, luego 
Dioniso. La opinión sostenida por Dieterich 1891, 128 n. 2 y Moulinier 1955, 
22 de que se trata de estirpes humanas en un mito de edades aparece suficiente- 
mente criticada¡por West 1983a, 118, igual que la propuesta de Linforth 1941, 
149, quien cree que la detención en la sexta generación quiere decir que de ésta 
última no se habla ya, por lo que sólo son cinco. 

Pl. Crat. 402b (OF 22 1) [T 21]. Sobre la falta de implicación de este pasaje en la 


argumentación platónica, cf. $ 1.8. 
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La cita es interesante por ser de las más antiguas citas textuales de la 
literatura atribuida explícitamente a Orfeo (práctica infrecuente en 
Pp P 
Platón, como vimos en $ 1.8.). Pero presenta dificultades, ya que, en la 

Pp ya q 
genealogía trazada en el Timeo, a Océano y Tetis les precede la primera 
pareja Cielo y Tierra. Según algunos autores Océano sería el primero 


en casarse de su generación”* 


, pero desconocemos la presencia de otros 
hermanos de esta generación. West? sugiere que el verso fue escrito 
para otro poema en que Océano y Tetis eran las divinidades primordia- 
les y luego fue adaptado (formulariamente) a un sentido forzado. Más 
forzada me parece la propia explicación de West, demasiado imaginativa 
sin disponer del contexto. Por su parte, Schuster cree que la unión de 
Cielo y Tierra se concebiría como algo más crudo que un yánoc*. En 
mi Opinión, esta sería la línea de acercamiento al problema más factible, 
aunque no en el sentido en que lo cree Schuster. Pienso que, igual que 
en Hesíodo se habla de algunos elementos surgidos por una suerte de 
«generación espontánea», o en palabras del propio Hesíodo (Th. 132) 
«sin mediar la deseable unión», y luego hay otros que se producen 
como consecuencia de uniones sexuales, habría que pensar que para los 
órficos la descendencia de Noche y también la de Cielo y Tierra no se 
habría producido aún por unión sexual, mientras que Océano y Tetis 
serían la primera pareja propiamente dicha, así que el poeta puede afir- 
mar con razón que «Océano inició las bodas>. Además, esta interpreta- 
ción se aviene también con un testimonio de Aristóteles en la Metafísica: 


Hay algunos que piensan que ya los más antiguos y muy alejados de la 
generación actual, aquellos que fueron los primeros en tratar de los dio- 


ses, tuvieron tal opinión”” acerca de la naturaleza. En efecto, considera- 


A A eS o 8 
ron a Océano y Tetis padres de la generación divina””, 


No es claro para nosotros, si Aristóteles se refiere a Homero”, a 


Orfeo o a los dos, pero el uso de <los más antiguos» (maprahaíous) y 
«que fueron los primeros en tratar de los dioses> (mebtovs 


34 Lobeck 1829, 508; Kern 1888, 43; Holwerda 1894, 314; Staudacher 1942, 93. 

35 West 1983a, 120. 

36 Schuster 1869, IO. 

37 E. d., la de Tales, según la cual el principio originario era el agua. 

38 Aristot. Metaph. 983h 27 (OF 22 IID) [T 19d]. 

39 Cf. Hom. Il. 14.201: «voy a ver a Océano, progenie de dioses, y a la madre Tetis», 
o 14.24.4: «la corriente del río Océano que es la génesis de todas las cosas». 
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Oeohoyhoavtas) apunta a Orfeo más que a Homero. El plural sugeriría 
que incluye a ambos, si no fuera porque otras veces Aristóteles alude a 
lo que llamamos Orfeo en plural*?, como tradición colectiva. 

También se refiere a una Teogonía una oscura alusión platónica en la 
que Eutifrón menciona una serie de rasgos bárbaros del mito de la 
sucesión divina: 


EUTIFRÓN: Pues se da el caso de que los propios hombres creen que 
Zeus es el mejor y el más justo de los dioses, y admiten que encadenó a su 
propio padre porque había devorado injustamente a sus hijos, y además 
que éste mismo había castrado a su propio padre por otros motivos simi- 
lares ... SÓCRATES. ... Pero dime, en nombre de la Amistad, ¿tú crees 
que estas cosas sucedieron así de verdad? EUT. Y aún cosas más maravi- 
losas que estas, Sócrates, que la gente no conoce”. 

La alusión de Eutifrón a unas tradiciones tan anómalas desde el 
punto de vista de la «normalidad» religiosa de los griegos, como si 
fueran desconocidas por la mayoría es, según Burnet en su comentario 
al pasaje, una clara indicación de que el interlocutor de Sócrates 
conoce estos relatos en prácticas religiosas privadas, esto es, que perte- 
nece a una secta*”. Por su parte, Kahn trata de precisar el tipo de grupo 
al que pertenecería el personaje y lo considera como órfico y heraclí- 
teo, muy similar a aquel en el que él mismo encuadra al autor del Papiro 
de Derveni**. La adscripción de Eutifrón a un grupo órfico se avendría 
bien con un testimonio de Isócrates en el que hallamos una fraseología 
muy similar y se atribuye esta temática explícitamente a Orfeo**; 


Sobre los propios dioses han contado (sc. los poetas) relatos tales como 
nadie se atrevería a contar sobre sus enemigos. No solamente les han 
achacado robos, adulterios y servicios a las órdenes de hombres, sino 
incluso relataron devoraciones de hijos, castraciones de padres, encade- 


namientos de madres y otras muchas transgresiones de las leyes*. Y no 


40 Cf. Megino 2008b, 1286. 

41 Pl. Euthphr. 5e (OF 26 1) [T 22]. : 

42 Burnet 1924, adloc., cf. Parker 1995, 489; contra Hussey 1999, 312. 

43 Kahn 1997, 56. 

44 Isocr. Busir. 10.38 Mathieu-Brémond (OF 26 ID [T 22a]. Cf. Lobeck 1829, 602; 
Nilsson 1935, 201; Linforth 1941, 12; 139ss.; West 1983a, 112; Bremmer 1999b, 
80. 

45 Cf.S1.5yn. 48. 
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pagaron un castigo merecido por ello, aunque al menos no escaparon 
impunes, sino que unos... y Orfeo, el que más tocó estos temas, acabó su 


vida desmembrado. 


El catálogo de acciones impías de los dioses coincide en ambos tes- 
timonios, de modo que quizá Platón alude también a un poema órfico 
(probablemente la misma teogonía a la que se refieren las demás alu- 
siones**) en que se habría tratado la castración de Urano por Crono y 
luego la captura y encadenamiento de Crono por parte de Zeus para 
arrebatarle el poder. 

Fl castigo ejemplar de Orfeo del que habla Isócrates y que sin duda 
tiene que ver con las leyendas que circulaban sobre la muerte de Orfeo 
a manos de bacantes o mujeres furiosas”, sería especialmente ejemplar 
si el propio Orfeo se hubiera referido en su poema al desmembra- 
miento de un dios. Ello hace verosímil que en el poema al que se refe- 
rirían Platón e Isócrates se tratara el mito de Dioniso desmembrado 
por los Titanes*. 

El desinterés platónico por el tema está, sin embargo latente bajo la 
pregunta incrédula de Sócrates. 


4.3. GEOGRAFÍA INFERNAL 


Aún puede proceder de esta misma teogonía, aunque también podría 
venir de una XaTáfacic, una alusión platónica a la geografía infernal: 


Una de las simas de la tierra resulta ser con mucho la mayor y atraviesa de 
parte a parte toda la tierra. A ella se refiere Homero cuando dice ... (cita 
Il. 8.14.) y es la que en otro lugar él y otros muchos poetas han llamado 
Tártaro. En efecto, en esta sima confluyen todas las corrientes y de ella 
vuelven a fluir ... la causa de que fluyan de allí y de que vuelvan a confluir 


es que esta masa de agua no tiene ni fundamento ni lecho*. 


46 Curiosamente West 1983a, 112, que había atribuido los otros fragmentos de Pla- 
tón a la Teogonía Eudemia, vacila a la hora de situar estos. 

47 Cf. Santamaría Álvarez 2008. 

48 La observación es de Kahn 1997, 58 (aunque cf. ya Nilsson 1935, 201; Montégu 
1959, 80). Lo duda, sin razón, Martínez Nieto 2000, 237ss. Sobre el mito de 
los Titanes cf. $ 8. 

49 Pl. Phaed. 111e (OF 26 1) [T 23]. Sobre la escatología del Fedón cf. $ 9.3. 
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La referencia de Platón a «otros muchos poetas» es muy vaga, pero 
lo que resulta curioso es que hallamos una expresión muy similar en un 
verso de las Rapsodias*” que describe la Sima engendrada por Tiempo 
junto a Éter: 


> EN s S S I 
Y no tenía por debajo ni límite, ni fundamento, ni asiento? 


Tanto el poema órfico como Platón hablan de una sima (xác ua). 
Platón emplea al final del pasaje citado las palabras «fundamento» 
(nuv8uévo.) y lecho (Bácuv). El poema órfico, por su parte, usa, además 
de <límite> (eioao), los términos «fundamento» (ruBuñv) y 
«asiento» (¿00a). Sólo habría coincidencia en dos palabras (xác ua y 
Tu0 iv), pero encontramos un hecho muy curioso cuando leemos un 
pasaje en que Aristóteles comenta el texto de Platón: 


Lo que está escrito en el Fedón acerca de los ríos y el mar es imposible. Pues 
se dice que bajo la tierra todos están comunicados entre sí y que el princi- 
pio y fuente de todas las aguas es el llamado Tártaro ... desde el cual 
manan todas las aguas corrientes y no corrientes y que el flujo de cada una 
de las corrientes se produce por la permanente agitación de aquel princi- 
pio y primera masa de agua, pues no tiene fundamento”. 

El hecho curioso es que Aristóteles no emplea para designar este 
<fundamento>» el término platónico, fBáctv, sino ¿ópav, que es preci- 
samente la palabra del poema órfico. No cabe sino pensar que Platón 
recuerda el texto órfico de memoria, pero no de forma exacta, y que 
Aristóteles, hombre de biblioteca, reconoce el pasaje y utiliza el tér- 


mino correcto de la fuente de Platón**? 


, con lo que la terminología 
coincide por completo con la órfica. 

Todo parece indicar, por tanto, que Platón y Aristóteles conocían 
un poema órfico que contenía una descripción del Tártaro y del ince- 
sante fluir de las aguas procedentes de las profundidades para alimen- 


tar todas las corrientes del mundo. 


50 Esto es, de un poema probablemente del s. 1 a.C., al que va a parar, muy reorga- 
nizada, casi toda la literatura órfica anterior, hasta formar un extenso aglome- 
rado de 24 cantos. 

51  OF111.3[T 23b]. 

52 Aristot. Meteor. 355b 34 (OF 27 ID) [T 23a1. 

53  Citamos parte de la sutil argumentación de Kingsley 1995, 126s. para defender la 
procedencia órfica de esta mención. Cf. ya Guthrie 1952, 168s., que advierte el voca- 
bulario órfico del pasaje platónico, pero no toma en consideración el de Aristóteles. 
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4.4. REFERENCIAS DUDOSAS 


He de referirme aún a otros pasajes que se ha pretendido que proceden 
de una teogonía órfica. En el mito narrado por Aristófanes en el Ban- 
quete encontramos unos extraños seres esféricos con dos cabezas, cuatro 
brazos y cuatro piernas, que luego son divididos en dos, y cuyos órga- 
nos sexuales quedan detrás**, personajes éstos que han sido comparados 
con la descripción en las teogonías órficas de Fanes, un dios primige- 
nio, anterior a Zeus, cuyos genitales aparecen en la misma disposición 
anómala?”; pero Fanes aparece muy tarde en escena y no parece que 
podamos situarlo en la época de Platón, de modo que debemos con- 
siderar que se trata de una coincidencia (o incluso, un influjo plató- 
nico sobre la literatura órfica tardía). 

Por su parte, Proclo pretende encontrar en el mito del Político”, en que 
Crono deja de hacer girar el mundo y éste comienza a girar en direc- 
ción contraria, por lo que los hombres vuelven a recuperar la juventud 
y alos que tenían canas vuelve a ennegrecérseles el cabello, huellas de 
un motivo de la Teogonía Órfica, en la que se narraba la existencia de una 
raza cronia de hombres muy longevos y se decía del propio Crono que, 
una vez destronado, Zeus le concedió el privilegio de no encanecer”, 
Pero el paralelo es superficial y, en todo caso, este tipo de rasgos son 
característicos de los mitos de la Edad de Oro y no podemos tomarlos 
como una huella órfica clara”. 

Por su parte, Kern atribuye a una fuente órfica un pasaje del Sofista 
(242c) en que se generaliza sobre las diversas explicaciones cosmogóni- 
cas de poetas y presocráticos y, consecuentemente, lo incluye en su edi- 
ción”. Tampoco lo trato en este libro porque no veo en todo el pasaje 


54 Pl. Symp. 189c ss., cf. especialmente I91b. 

55 Ps.-Nonn. Comm. in IV Orat. Gregor. Naz. 78 (151 Nimmo Smith): «en los poemas 
órficos ... se introduce a Fanes que tiene su falo por detrás, en el trasero», cf. 
Suda s. v. Phanes (IV 696.17 Adler) (OF 135 1-ID, sobre la cuestión cf. Dover 1966, 
46, que trata, con razón, de minimizar este influjo, y Hani 1981-1982, 97. 

56 Cf. comentario a OF 80. 

57 Pl. Pol. 270de. 

58 Procl. Theol. Pl. 5.10 (V 34.21 Saffrey-Westerink, OF 231 D). Cf. Schol. Hes. Op. 
113-115 (51.7 Pertusi, 0F 231 ID. 

59 Pace Cornford 1903, 443-445, y González Escudero 2010, que pretenden des- 
cubrir un influjo órfico en el mito entero. Cf. el análisis de Casadio 1995, 85- 
95, con abundante bibliografía y referencias a interpretaciones precedentes. 

60 Kern 1922, fr. 18. 
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nada que sirva para reconstruir literatura órfica, ni siquiera alcanzo a 

ver por qué el gran editor de los fragmentos de Orfeo lo consideró 
z . o e . 61 

procedente de este ámbito religioso y literario 


4.5. BALANCE SOBRE LOS MITOS COSMOGÓNICOS Y TEOGÓNICOS 


Al término de este recorrido por las alusiones platónicas a pasajes órficos 
de tema teogónico, advertimos que Platón nos brinda varios testimonios 
de que en su época era conocida en Atenas al menos una teogonía órfica; 
aunque podía haber más de una, me referiré convencionalmente a ella(s) 
en singular, como si se tratara de una sola obra. En su conjunto, estos 
testimonios nos proporcionan un sólido armazón para recomponer 
buena parte de su contenido, con ayuda de textos de otros autores. 

Pero también advertimos que el tema teogónico no es demasiado 
interesante para el filósofo. Inserta en el Timeo, con ostensible desinte- 
rés y con grandísimas dosis de ironía en la cita, parte de la genealogía 
de los dioses que se narraba en el poema. Se trata de una parte menos 
importante de la exposición platónica, a la que alude porque apenas 
puede hacer otra cosa, pero sobre la que pasa a gran velocidad”. 

Por otra parte, que para la sensibilidad platónica algunos de los 
temas tratados en la Teogonía resultaban demasiado crudos e impropios 
de la imagen de la divinidad es algo evidente a partir de la cita del Euti- 
frón>, pero es una crítica que obviamente excede a Orfeo y podría ser 
con igual razón aplicable a Hesíodo, si bien la pregunta incrédula de 
Sócrates expresa con notable intensidad el desinterés platónico por la 
cuestión. 

Lo demás es anecdótico: huellas de vocabulario órfico en una des- 
cripción del Tártaro*, una cita de erudito, para apoyar un problema 
de etimología” y dos jugueteos de connaisseur totalmente descontextuali- 
zados: la mención de la sexta generación en el Filebo* y la broma sobre 


61 Con razón Colli 1981 no lo incluye en su edición y West 1983a, 265 niega que se 
trate de una referencia órfica. 

62 Pl. Tim. 40d (OF 21 y 24) [T 19]. 

63 Pl. Euthphr. 5e (OF26 D [T 221. 

64 Pl. Phaed. 111e (OF 27 D [T 23]. 

65 Pl. Crat. 402b (OF 22 1) [T 211]. 

66 Pl. Phileb. 66c (OF 25 D [T 201. 
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poesía de iniciados en el Banquete” para dar un tono órfico-dionisíaco 
al discurso. Poco, pues, muy poco es el influjo ejercido por la teogonía 
órfica en el pensamiento de Platón. 

De todos modos hay aún una observación que hacer: pese al distan- 
ciamiento que muestra Platón sobre este tipo de literatura, que podría 
dar la impresión de que sus noticias sobre la obra órfica son incomple- 
tas y de oídas, es evidente que el filósofo conoce algunos poemas en su 
literalidad, porque en ciertos casos (insisto en que nunca pertinentes al 
fondo de la cuestión que trata) nos da de ellos citas textuales. Pero ade- 
más, una vez más, el hecho de que pueda hacer a propósito de ellos 
guiños literarios y citas paródicas denuncia que se trata de obras sobra- 
damente conocidas por sus lectores, obras divulgadas y no secretas. 
Sólo la referencia del Eutifrón a «cosas más maravillosas que estas ... que 
la gente no conoce» ($ 4.2) podría indicar que parte de esta literatura 
circulaba de un modo más restringido. 


67 Pl. Symp. 218b (OF1 XVIII y 19) [T 18]. 


5. MODELOS DEL COSMOS 


Otro grupo de obras del corpus órfico lo componía una serie de peque- 
ños poemas cosmológicos, que no trataban de cómo se ha formado el 
mundo, sino de cómo es, de su estructura. Y para hacer la cuestión com- 
prensible, sus autores recurrieron a modelos sencillos de objetos cotidia- 
nos, con los que comparaban el universo. No nos ha llegado casi nada de 
esos poemas y lo que podemos decir sobre ellos es en gran medida conje- 
tural. Así, en uno, titulado El Peplo, se comparaba, al parecer, el mundo 
con el manto de Perséfone, cuyos adornos son la vegetación; en otro, de 
nombre La Red, con el entramado de una red; en un tercero, La Cratera, 
con un recipiente de mezclar agua con vino y en otro, La Lira, se asemeja- 
ban los siete planetas a las siete cuerdas de una lira. Las noticias sobre los 
autores de este tipo de poemas suelen vacilar entre su atribución a Orfeo 
o a autores pitagóricos antiguos, como Bro(njtino, Zópiro o Cércope, lo 
que hace verosímil que se tratara de obras producidas por pitagóricos y 
firmadas como si fueran de Orfeo. 

Platón no parece haberse interesado por estas obras, y no hace alu- 
sión a ninguna de ellas, si bien se ha considerado que algunas han 
podido dejar huellas en alguna imagen platónica. 

Así, un par de descripciones del Timeo” en que se habla de cómo se 
urde un tejido de aire y fuego como los butrones, y de cómo el alma, 
que es aire, ocupa los intersticios de un cuerpo material ha hecho pen- 


I Cf. OF 403-420 para noticias y fragmentos de estas obras. 
2 Pl. Tim. 78b y 78d. 
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sar a West? que Platón puede haber seguido el modelo del poema la Red, 
mientras que la reiterada presencia en algunas de sus obras de una imago 
mundi como una cratera!* puede deberse, según el mismo autor, a un 
influjo del poema La Cratera, que, siempre según West, trataría de pre- 
sentar una imagen del mundo como una vasija de mezclar vino en que 
los elementos se combinaban en proporciones armónicas. La hipótesis 
se basa en la teoría de los humores atribuida a Alcmeón y que podría 
resultar aceptable en un ámbito pitagórico?, así como en un par de 
fragmentos de Empédocles en que aparece la imagen de una cratera. 

También Kingsley dedica un capítulo de una de sus obras a la cra- 
tera como modelo en el poema órfico atribuido a Zópiro de Heraclea, 
acerca de cuyo contenido presenta diversas propuestas. Ásimismo 
señala una serie de aspectos que apuntarían a su posible influjo sobre la 
descripción del mundo subterráneo en el Fedón platónico”. 

Aunque todo lo dicho es posible, no se me oculta que se basa en un 
argumento circular: del contenido de los poemas órficos no sabemos 
apenas nada y para reconstruirlos nos basamos en los textos de Platón, 
pero para ello hay que suponer que los textos del filósofo derivan de 
aquéllos. Ni lo uno ni lo otro puede probarse. Limitémonos pues a 
señalar que Platón ha utilizado repetidas veces un símil, el de la cratera 
que al parecer había sido usado antes por los órficos, lo que hace posi- 
ble (tan sólo eso) que se haya inspirado en una obra atribuida a Orfeo. 
Llegar más lejos me parece arriesgado. 


3 West 1983a, IO. 

4 Así, en Pl. Phileb. 6Ibc a propósito de vidas que contienen ingredientes de placer y 
de sabiduría, y en Phaed. 111d en medio de la curiosa descripción de la <verdadera 
tierra», se habla de diversas cavidades conectadas entre sí por conductos por los 
que fluye el agua de unos a otros «como en una cratera> (Úoreg sig 4Qarñoa); en 
Pl. Leg. 773d se compara la hipotética práctica de casar a personas de diferentes 
temperamentos para obtener mejores ciudadanos con la mezcla hecha en una cra- 
tera, con el resultado de lograr una bebida buena combinando el vino que espumea 
impetuoso con otro; pero sobre todo en Tim. 35, se habla de una cratera en que se 
mezcla el alma del firmamento con las almas de los hombres. Ya Procl. in Pl. Tim. MI 
250.17 Diehl señalaba que tanto el propio Platón como Orfeo habían hablado de 
otras crateras. De Platón cita el pasaje del Filebo y de Orfeo habla de <crateras pró- 
ximas a la mesa del Sol» (OF 335 1D). Y Plu. Ser. num. vind. 566B (OF 412) menciona 
una gran cratera de la que los sueños obtienen su mezcla de verdad y falsedad. 

Cf. Alcm. B 4 D.-K. 

Emped. fr. 12.3 Wright (B 8.3 D.-K.), fr. 47.14ss. Wright (B 35.14ss. D.-K.). 
7 Kingsley 1995, 133-147. 
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6.1. INMORTALIDAD Y TRANSMIGRACIÓN DEL ALMA 


Platón defiende y desarrolla en diversos pasajes el principio de que el 
alma es inmortal y en muchos de ellos afirma que transmigra de unos 
cuerpos a otros. En varias ocasiones no declara la autoría de este postu- 
lado, sino que señala que tal creencia hunde sus raíces en textos anti- 
guos y sagrados, obra de autores divinos o inspirados. Así lo hace en la 
Carta séptima, cuando presenta varios argumentos para convencer a Dión: 


Es realmente preciso creer siempre en los relatos antiguos y sagrados que 
de hecho nos revelan que el alma es inmortal y sufre juicios y paga terri- 


bles castigos cuando una se separa del cuerpo”. 


Como vimos en $ 1.8, ésta es una manera característica de Platón 
para referirse a fuentes órficas, pero conviene analizar otros testimo- 
nios. Así, casi al comienzo del Menón, tras la pregunta de Menón sobre 
la posibilidad de que la virtud pueda enseñarse y después de sus frustra- 
das definiciones de virtud, Sócrates confiesa desconocer qué es la vir- 
tud, pero se muestra dispuesto a indagarlo junto con su interlocutor. 
Como Menón se extraña de que sea posible buscar dentro de uno 
mismo lo que no se sabe, Sócrates inicia la argumentación sobre un 
punto muy importante de su doctrina: la teoría de la reminiscencia: 


1 Pl. Epist, 7.3352 (OF 433 1) [T 27]. Cf. Novotny 1930, ad loc.; Rathmann 1933, 62; 
70; Guthrie 1952, 15; 148; West 1983, 112; Alderink 1981, 77; Sorel 1995, 121s. 


98 . PLATÓN Y EL ORFISMO 


“Pues he oído a unos varones y mujeres entendidos en asuntos divinos... 
Quienes lo dicen son los sacerdotes y sacerdotisas que consideran impor- 
tante dar explicación de aquello de lo que se ocupan y son capaces de 
hacerlo. "También lo dice Píndaro, como otros muchos poetas, los que son 
inspirados por los dioses... Afirman en efecto que el alma del hombre es 
inmortal y que unas veces llega a un término —al que llaman morir— y 
otras de nuevo llega a ser, pero que no perece nunca; y que por eso es 

“necesario pasar la vida con la mayor santidad posible. En efecto: 

las almas de aquellos a quienes acepta la compensación por su antiguo 
pesar, las devuelve Perséfone al noveno año al sol de arriba; de ellas 
rebrotan nobles reyes, varones impetuosos por su fuerza y excelsos por 
su sabiduría. Y el resto del tiempo son llamados por los hombres 
héroes inmaculados. 
Así pues, el alma, en tanto que es inmortal y ha nacido muchas veces y ha 
visto lo de aquí, lo del Hades y todas las cosas, no hay nada que no haya 


aprendido etc.* 


Sócrates se refiere a una doctrina que postula la transmigración de 
las almas y la atribuye a dos tipos de autoridades: uno es el de las perso- 
nas a las que ha oído, calificadas como varones y mujeres sabios, sacer- 
dotes y sacerdotisas, que tratan de dar razón de las funciones que cum- 
plen: es decir, individuos de ambos sexos que participan en 
determinados ritos religiosos y que se apoyan en la autoridad de ciertos 
textos para legitimarlos; en $ 2.5. he argumentado en favor de que el 
filósofo se refiere a los órficos. El otro tipo de autoridad son los poetas 
calificados como Segtot. Entendemos que Bglol significa aquí lo mismo 
que en otros pasajes de la obra platónica, esto es, «inspirados por los 
dioses»>?. De tales poetas, pese a que nos dice que hay «otros muchos», 
entre los que situaríamos con pocas dudas a los órficos y a Empédo- 
cles*, sólo cita por su nombre a Píndaro, por lo que parece claro que el 
lírico:tebano, según Sócrates, se refería en alguna de sus obras a un 


2  Pl..Men. 81a (OF 424.) [T 25]. Sobre este pasaje, cf. Rathmann 1933, 66s.; Nils- 
son 1935, 213; Linforth 1941, 345; Guthrie 1952, 164; Bluck 1961, 275ss.; 
Boyancé 1974, 109; West 1983, 112; Casadio 1991, 130; Sharples 1985, 7; 144ss.; 
Parker 1995, 500; Bernabé 1999a; Brisson 1999; Pugliese Carratelli 2003, 47. 
Sobre diversos modelos órficos sobre la escatología cf. Betegh 2006. 

3 Cf. especialmente Pl. lon 534cd; cf. Bluck 1961, 276, con bibliografía. 

4  Bluck 1961, 276, con bibl.; West 1983, I1Oss. 
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conjunto de ideas que compartía con los poetas a los que, tentativa- 
mente, hemos considerado órficos. Los versos citados por el filósofo 
proceden probablemente de un treno de Píndaro? en el que se enuncia 
un teoría sobre el alma que Platón estaba dispuesto a aceptar: la de que 
era algo preexistente, que entra en un cuerpo y, cuando éste muere, se 
libera, vuelve al Hades y de allí penetra en otro cuerpo (Píndaro 
expresa la idea a través de una metáfora vegetal, <rebrotan»), hasta un 
determinado momento en que Perséfone acepta la compensación. 
Cuando esto ocurre, tras una última reencarnación en una existencia 
terrena de rango social superior, el alma, a la muerte del cuerpo, pasa 
a un estado divino o semidivino en el Hades. Se trata, en suma, de una 
teoría de la palingenesia y de la salvación final del alma?. : 

Ideas muy parecidas a las expresadas por Píndaro las hallamos en 


Empédocles: 


Y al final, augures, poetas, médicos 

y dirigentes son entre los hombres terrenales, 

y de ahí retoñan como dioses, excelsos por las honras que reciben. 
Su hogar comparten con los otros inmortales, a su mesa se sientan, 


sin tener parte en las miserias de los hombres, incansables”. 


Como hace Píndaro con <rebrotan> (avgovr'), Empédocles emplea 
una metáfora <biológica>, «retoñan> (ávaBlaotovo); como él, habla 
de determinados hombres excelsos: los «nobles reyes> (Baoñes 
áyavoív) de Píndaro corresponden con claridad a los <dirigentes> 
(1o0ó6oL) empedocleos. Los <excelsos por su sabiduría (vopía)»> del 
poeta beocio pueden valer en conjunto por los «augures, poetas y 
médicos» del acragantino-. Ello nos lleva a una interesante observa- 


5  Pind. fr. 133 Maehl. = 65 Cannata Fera (OF 443) [T 25]. 

6  Lasideas religiosas de Píndaro reflejan probablemente las de quienes encargan la 
oda, por lo que debemos atribuirlas más que al poeta beocio, a sus poderosos 
mecenas de Sicilia. Pese a que aparecen poéticamente trascendidas, son bastante 
de fiar en la medida en que Píndaro le canta a Terón lo que quiere oír y sobre 
una doctrina que conoce (cf. Lloyd-Jones 1985, quien pone de relieve las pro- 
fundas coincidencias entre el mensaje pindárico y las laminillas órficas de oro). 
El pasaje ha sido estudiado por Rose 1936; Linforth 194.1, 345-355; Bluck 1961, 

275-286; Cannatá Fera 1990, 219-231; Santamaría Álvarez 2004 y 2998: y 
por mí mismo, Bernabé 1999a. 

Emped. fr. 132 + 133 Wright (B 146 + 147 D.-K., 0F 448) [T 25a]. 

Cf. Bluck 1961, 284. 
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ción. La palabra cogía significa en general <sabiduría>, pero también 
la «sabiduría poética>. No me parece imposible que Píndaro aluda 
veladamente a los poetas frente a Empédocles que lo hace sin tapujos, 
por lo que no estoy de acuerdo con Cannatá Fera? en que la estructura 
de la frase deba inducirnos a ver en el sustantivo la acepción genérica 
de <«sabiduría> más que la de «arte poética». "Tal aserto no tiene en 
cuenta que en un lírico como Píndaro sabe jugar deliberadamente con 
la ambigiúedad de las palabras, que a menudo pueden tener más de una 
lectura, enriqueciendo profundamente el texto. Lo que parece más 
claro aún es que los «<impetuosos por su fuerza» son una innovación 
de Píndaro, sin duda atribuible a él mismo y no a su fuente, en un 
intento de incorporar el mundo de los atletas, que conoce y admira, al 
marco de ideas que está expresando aquí, quizá para complacer al posi- 
ble destinatario del texto, si este era un vencedor al que pudo celebrar 
en un epinicio. El premio final de estos bienaventurados es compartir 
hogar y mesa con los inmortales, lo que nos recuerda el «banquete de 
justos» en el Más Allá que Platón atribuye a Museo y a su hijo”?. 

Pero la comparación nos permite ahondar en algunos matices. Lo 
primero, que Píndaro no dice de que las almas bienventuradas se con- 
viertan en dioses (Oeoí) sino en héroes. Bien es verdad que en las fuen- 
tes órficas encontramos cierta falta de concreción sobre la suerte que 
aguarda tras la muerte a las almas elegidas. Mientras que en una lami- 
nilla áurea de Turios (tv a.C.) hallamos que se convierten en dioses: 


, . 1 
En dios te has convertido, de hombre que eras, 


en la de Petelia (IV a.C.) se nos dice que se tornarán en héroes: 


. a “, ss a 12 
y enseguida reinarás con los demás héroes ”. 


Es claro que Píndaro, ante una tradición que ya es ambigua, pre- 
fiere optar por la solución que repele menos a sus concepciones reli- 


giosas, que presuponen una rígida separación entre el mundo de los 


hombres y el de los dioses”. 


9  Cannatá Fera 1990, 229 (con cita de valiosa bibliografía sobre cogía). 

10 Pl. Resp. 363c (OF 431 1) [T 361. 

11  0F 487.4 [T 25b]. 

12 0F476.11 [T 25c]. Cf. Bernabé 1992c acerca de algunas posibles razones de la 
ambigúedad de las laminillas. 

13 Cf. Bluck 1961, 24, quien cita Ol. 5.24: <que no pretenda ser un dios» (um 
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Podemos plantearnos la pregunta de por qué Platón cita un poema 
de Píndaro y no uno de los atribuidos a Orfeo como ilustración de 
ideas Óórficas. Pienso que la respuesta es que Platón lee en Píndaro un 
orfismo <filtrado>, <«moralizado>», lejos de sus variantes más groseras. 
La versión literal órfica es siempre para el filósofo insuficiente. No la 
ve con la pulcritud del historiador de la religión o del filólogo, sino 
con el ánimo de quien aprovecha materiales ajenos y los reutiliza para 
configurar su propio edificio. De forma que los acepta mejor si ya vie- 
nen previamente ahormados en una fuente anterior. Más aún, si esa 
fuente es de la solvencia poética y moral de Píndaro*. 

El hecho es que Platón acepta la idea órfica de que el alma es 
inmortal, lo que supone que es algo separado del cuerpo que, en cam- 
bio, es mortal. Y en este caso lo hace porque le sirve adecuadamente 
para basar la teoría de la reminiscencia, que no es, en modo alguno, 
órfica. 

Añade Platón que el alma pasa por un determinado proceso que 
tiene un término (televtóv) al que la gente en general (expresada por 
ese <plural impersonal» xadodo) llama <morir>. Pero <nacer> y 
«morir» son para Platón palabras aplicables al cuerpo, no al alma, que 
es inmortal, de modo que hay una separación entre la forma de hablar 
común y la realidad. El término al que llega el alma no es obviamente 
su muerte (pues no perece nunca), sino sólo el fin de su estancia en un 
cuerpo, mientras que su palingenesia (móluv ylyveo0o1) tampoco quiere 
decir que renazca, sino que vuelve a alojarse en otro cuerpo, cuando 
éste (no ella) nace. 

Por otra parte, la referencia a que el alma <ha visto lo de aquí» y 
<lo del Hades» indica que entre una y otra palingenesia el alma se 
encuentra en el Hades durante un tiempo que no se especifica. Y añade 
Platón que este proceso no tiene lugar una vez, sino varias o muchas 
(rrolMónis yeyovuia). La última afirmación, que tal condición aconseja 
que pasemos la vida de forma más santa, sería solidaria con la idea de 
que el comportamiento en vida del alma obedeciendo a principios 
morales tendría que ver con su suerte posterior (de ahí el <por eso», 


potevon: Osos yevécdaL) e Isth. 5.14: <no pretendas ser Zeus» (um póteve Zedo 
yevéc001). Cannatá Fera 1990, 224s. lo expresa en otros términos, entendiendo 
que, si bien el mito es órfico, siempre quedaba dentro de la Weltanschauung y de la 
religiosidad délfica del poeta. 

14 Cf.S14.7. 
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relación de causa a efecto que no tendría sentido de otro modo). Ello 
resulta un tanto sorprendente. Primero, porque, para lo que Platón 
pretende demostrar, que el alma ha conocido diversas realidades antes 
de hallarse en su actual cuerpo, le era suficiente la teoría de que el alma 
reencarna varias veces y no necesitaba aludir a las implicaciones mora- 
les de esta creencia, y segundo, porque, como tendremos ocasión de 
ver luego”, no tenemos datos para postular que los órficos reclamaran 
como condición para la salvación un comportamiento moral. Se ha 
argumentado que el hecho de que en el texto del Menón que estamos 
estudiando Ogtv siga siendo infinitivo (y por tanto, dependiendo de 
dacíi)” parece indicar que se trata de doctrina contenida en suls) 
fuente(s), no añadida por Platón. Pero lo más que podemos decir es 
que Platón pretende hacernos creer que ese añadido está en su fuente, 
pero no creemos que estuviera realmente y parece, pues, más verosímil 
considerar la frase como un añadido platónico, porque para Platón la 
hipótesis de la inmortalidad del alma es inseparable de sus implicacio- 
nes morales”. 

Añadidos morales aparte, el aserto del Menón coincide con el de otro 
importante texto platónico, este del Fedón, en el que el filósofo invoca 
de nuevo como testimonio un «antiguo relato» (que Olimpiodoro y 
Damascio nos dicen que es <órfico y pitagórico»"”); 


Y examinémoslo de este modo: si es que están en el Hades las almas de las 
personas que han muerto o no. Y es que hay un antiguo relato, que me 
viene a la mente, según el cual están allí habiendo ido desde aquí, pero de 


1 
nuevo vuelven y nacen de los muertos 2. 


Aunque la forma de hablar de Platón es de nuevo imprecisa, hemos 
de entender que lo que nos dice es que en ese antiguo relato, el órfico, 
se cuenta que las almas están en el Hades (<«allí>) después de haber 
estado en este mundo; en esta primera parte de la frase no se dice nada 
diferente de lo que dice Homero, por ejemplo. Pero lo que es nuevo y 


15 $9. 

16 Como observa Cannatá Fera 1990, 222, n. IO. 

17 Cf. Bluck 1961, 279 y $ 13.4.. 

18 Olympiod. in Pl. Phaed. 10.6 (145 Westerink, 0F 428 ID) [T 26a], Damasc. in Pl. 
Phaed. 1.203 (123 Westerink, 0F 428 IID) [T 26b]. 

19 Pl. Phaed. 70c (OF 428) [T 26]. Sobre el pasaje, cf. Burnet 1911; Hackford 1955, 
ad loc. y Loriaux 1969. 
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ajeno al ideario homérico y tradicional es que las almas salgan del 
mundo de los muertos para volver a éste, renacidas. En realidad, 
insisto, este «nacer» del alma no quiere decir que haya estado nunca 
muerta, sino que sale del Hades para alojarse en otro cuerpo. 

Complementan los testimonios de Platón otros textos griegos que 
atribuyen la idea de la inmortalidad del alma a los órficos. Es el caso de 
un pasaje de Heródoto: 


Dicen los egipcios que quienes imperan en el mundo subterráneo son 
Deméter y Dioniso. "También fueron los egipcios los primeros en enun- 
ciar esa doctrina de que el alma del hombre es inmortal y que, a la muerte 
del cuerpo, penetra en otro ser que se torna cada vez vivo. Una vez que ha 
recorrido todos los seres terrestres, marinos y alados, vuelve a entrar en el 
cuerpo de un hombre que está a punto de nacer y cumple este ciclo por 
tres mil años. Hay algunos griegos, unos antes, otros después, que siguie- 
ron esta teoría, como si fuera suya propia, cuyos nombres yo no escribo, 


20 
aunque los conozco 


Heródoto practica una costumbre generalizada entre los griegos que 
es la de <traducir> los nombres de los dioses extranjeros por los grie- 
gos que tengan funciones parecidas, de ahí que llame Deméter a Ísis y 
Dioniso a Osiris, respectivamente. Sin embargo los estudiosos de la 
religión egipcia piensan unánimemente que el historiador se equivoca 

. . » » . a . . 2T a . 
al atribuir la teoría de la transmigración a los egipcios”. Sí se atribuye, 
ñ E a . .oo. 22 A 
en cambio, una doctrina parecida a los pitagóricos”” y no hay motivo 


20 Hat. 2.123.1 (OF 423) [T 27a]. 

21 Cf. Bonnet 1952, 76s.; Kees “1956, 6; Montégu 1959, 83; Lloyd 1988, ad loc. e 
introd. p. 57ss. Por su parte, Riedweg 2005, 56 considera que la afirmación de 
Heródoto se debe a que el historiador conocía la tradición de que Pitágoras había 
viajado a Egipto. Apuntamos que también ha podido influir en este aserto de 
Heródoto el hecho de que la idea de la inmortalidad del alma es ajena a la 
corriente de pensamiento generalizada en Grecia acerca del alma. 

22 Cf. Xenoph. fr. 6 Gentili-Prato (= B 7 D.-K.), en el que el poeta se burla de la 
teoría de la transmigración, diciendo que alguien (probablemente Pitágoras) 
reconoce el alma de un amigo en los ladridos de un perro maltratado, o Diod. 
5.28.6 = Posidon. fr. 169 (139.6 Theiler), quien señala que tiene predicamento 
entre los gálatas la doctrina pitagórica de que las almas de los hombres son 
inmortales y que transmigran, cf. Burkert 1972, 121 n. 5. Sobre el problema, en 
general, cf. asimismo Timpanaro Cardini 1958, 1 21s.; Guthrie 1962, I, 160; 
173 n. 4; West 1983, 8 n. 11; Lloyd 1988, ad loc.; Casadio 1996, 203 n. 9; 
Zographou 1995, 187; Sorel 1995, 81 n. 1; Brisson 2000; Casertano 2000, 
204s.; Riedweg 2005, 56. 
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para dudar de que la doctrina fuera de origen griego”. Lamentamos 
que Heródoto no haya querido ser más explícito sobre quiénes son los 
griegos, «unos antes, otros después», de que habla como seguidores de 
esta teoría. Su sibilina expresión ha provocado discusiones entre los 
estudiosos modernos sobre si se refiere a los órficos y a Pitágoras, a los 
órficos y a Empédocles, o a Pitágoras y a Empédocles”*, Por mi parte, 
me adhiero a la opinión de Burkert, según la cual Heródoto se refiere 
a Pitágoras y Empédocles, pero da por supuesto que órficos y pitagóri- 


. 2 
cos son una misma cosa 5 


. Dejo para más adelante” el problema de la 
referencia a un determinado plazo para el exilio del alma en diversos 
cuerpos. 

Más claro es el postulado de la inmortalidad del alma en dos versos, 
ambos atribuidos a Orfeo por Vetio Valente: 


El alma de todas las cosas es inmortal, mas los cuerpos, mortales. 
27 


El alma, inmortal e insensible a la vejez, viene de Zeus 

En el segundo verso, el añadido «insensible a la vejez> confiere al 

alma las dos características propias de los dioses”. El alma, pues, no es 

sólo inmortal, sino también divina. Por su parte, Aristóteles nos 

brinda una información interesante pero que, a primera vista, no 
encaja demasiado bien con las demás: 


Ese mismo defecto muestra la doctrina contenida en los llamados poemas 
órficos. Pues afirman que el alma penetra desde el universo exterior 


. , 2 
cuando se respira, arrastrada por los vientos 9 


Pasaje sobre el cual comenta Filópono lo siguiente: 


Dice (Aristóteles) «los llamados> porque no parece que los versos sean de 


Orfeo, como también dice él mismo en el Acerca de la filosofía (fr. 7 Rose). Y 


23 Como señala Nilsson 31967, 691ss. 

24 a) Órficos y pitagóricos según Nilsson 31967, 701; Morrison 1956, 137; Mon- 
tégu 1959, 83 (con dudas); Casadio 1991, 128ss.; Zhmud 1997, 118s.; b) Órficos 
y Empédocles según Rathmann 1933, 48ss. (pero sin negar a); c) Pitágoras y 
Empédocles según Long 194.8, 22; Kirk-Raven-Schofield *1983, 210s. 

25 Burkert 1972, 126 n. 38. 

26 86.5. 

27 Vett. Val. 317.19 Pingree (OF 425-426) [T 27bc]. 

28 Cf. por ejemplo ll. 8.539, Od. 5.218, Hymn. Ven. 214, Hes.Th.305, Stesich. fr. S 
11.8 Page. 

29 Aristot. Dean. 410b 27 (OF 421 D [T 27d1. 
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es que las doctrinas sí son de él, pero dicen que Onomácrito las puso en 
verso (test. H D'Agostino = OF 1115). Pues bien, dice que el alma llevada 


. , . . - 30 
desde el universo por los vientos es inspirada por los seres vivos 


Asimismo, encontramos la misma teoría en un verso literal trans- 
mitido también por Vetio Valente como de Orfeo: 


oo. . o. 31 
Al inspirar el aire, recolectamos el alma divina”. 


Estos últimos testimonios coinciden con lo que venimos atribu- 
yendo a los órficos tanto en el hecho de que alma y cuerpo se conciben 
como entidades separadas, como en las ideas que el alma preexistía y 
que podía pasar de un cuerpo a otro. Este último detalle, sin embargo, 
no aparece mencionado por Aristóteles y por ello Alderink*”” postula 
que no se puede deducir de este testimonio la creencia órfica en la 
transmigración. Pero la comparación de este pasaje con un fragmento 
de las Rapsodias no me permite compartir el análisis de Alderink. El 
pasaje en cuestión es el siguiente: 


Cuando de las fieras y los pájaros alados 

se precipitan las almas y les falta la sagrada vida, 

al alma de éstos nadie la conduce a la mansión de Hades, 
sino que volando queda en vano por ahí, hasta que de ella, 
mezclada con ráfagas de viento, se apodera otro ser. 

Mas cuando un hombre abandona el resplandor del sol, 
sus almas inmortales abajo se las lleva Hermes Cilenio, 

a la descomunal cavidad de la tierra?. 

La prosificación aristotélica «el alma penetra desde el universo 
exterior cuando se respira, arrastrada por los vientos» se corresponde 
nítidamente con la expresión poética <hasta que de ella, / mezclada 
con los embates del viento, se apodera otro ser» del fragmento de las 
Rapsodias”*. Aunque no nos conste que el poema conocido por Aristóte- 


30 loann. Philopon. in Aristot. de an. 186.24 Hayd. (OF 421 II) [T 27el. 

31  Vett. Val. 317.19 Pingree (OF 422) [T 27fl. 

32 Alderink 1981, 58 ss. 

33 Procl. in Pl. Remp. II 339.17ss. Kroll (OF 339) [T 27g]. 

34 Aristot. De an. 410b 29 (OF 421 D [T 27d] tv uxnv tx tod Ghtov eioiéval 
ávarveóviov, pegouévnv vró tóv ávéuov, Rapsodias (OF 339.4-5) IT 27gl els Ó xev 
aúrtry (sc. wuxnv ) / ÚALO A4paprát a. piyOnv ÁAVÉLLOLO TIVOÑLOLV.. 
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les presentara este verso exactamente como aparece en las Rapsodias, sí 
podemos afirmar con bastante seguridad que había un verso muy simi- 
lar en un poema órfico ya conocido por Aristóteles, y que en él se pos- 
tulaba la reencarnación del alma en diversos cuerpos, sobre la base de 
una rudimentaria explicación de carácter físico>. 

Aún puedo aducir otro testimonio interesante más. Gregorio de 
Nazianzo critica en su poema Acerca del alma las teorías paganas sobre la 
naturaleza del alma. Y en su crítica atribuye a las mismas personas la 
creencia en que el alma se inspira del aire exterior, la reencarnación e 
incluso los premios y castigos (de los que hablaré más tarde). Así pues, 
colegimos por el testimonio de Gregorio que las dos ideas (la inspiración 
del alma con el aire y la existencia de premios y castigos en el Más Allá) no 
eran incompatibles en los poemas órficos*, Podría aventurarse que 
habría dos estadios de las reencarnaciones, uno, entre animales, en el 
que las almas serían inspiradas con el aire y otro más avanzado, entre 
seres humanos, en el que ya se podría exigir responsabilidades por el 
modo de vida llevado y por eso Hermes se llevaba sus almas”. 

Platón no sólo acepta la inmortalidad del alma para basar la teoría 
de la reminiscencia en el Menón, sino que también parte de la rotunda 
premisa «toda alma es inmortal» (wvxh 1úca d0Ávatos) como argu- 
mento central del Fedro? y fundamenta gran parte de las doctrinas de la. 
República en el mismo presupuesto. 


6.2. UNA IDEA EXTRAÑA PARA LOS GRIEGOS 


Sin embargo, de que la transmigración no era una doctrina general- 
mente aceptada entre los griegos dan fe, además de la pretensión de 
Heródoto de atribuirla a los egipcios, otros testimonios, como la extra- 
ñeza de Glaucón en la República ante la formulación socrática de la 
inmortalidad del alma?” o la resistencia de Cebes en el Fedón a aceptar 


35 Gagné 2007 cree que podría tratarse del poema Pvaxá. 

36 Cf. Herrero de Jáuregui 2007a; 2007b, 194. 

37 Debo esta idea a Marco Antonio Santamaría. 

38. Pl. Phaedr. 24.5c. 

39 Hdt. 2.123.1 (0F 423) [T 27a1; Pl. Resp. 608d [T 28]: <¿No has oído decir, dije 
yo, que nuestra alma es inmortal y que nunca perece?» Y él, tras dirigir su 
mirada hacia mí y muy extrañado, dijo: «Por Zeus, yo al lo menos, no». 
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que el alma del hombre muerto tiene alguna fuerza e inteligencia*?. 
Más adelante, Diógenes de Enoanda llamará «locos» a órficos y pita- 
góricos por creer que el alma no perece”. Por su parte, Teopompo y 
Eudemo de Rodas recogen la teoría de la inmortalidad del alma como 
una curiosidad de los <magos>*, 

Nosotros, a nuestra vez, podríamos extrañarnos de la extrañeza de 
los griegos, ya que cabría pensar que, si múltiples autores, ya desde 
Homero, nos hablan reiteradas veces de almas (wuxat) que tras su pre- 
sencia en un cuerpo se alojan en el Hades, ello conllevaría la idea de 
que el alma es inmortal, dado que no muere con el cuerpo. El hecho 
de que determinadas personas que aceptaban las ideas tradicionales 
acerca de las yuxaí en el Hades pudieran, al mismo tiempo, extrañarse 
de la teoría de que el alma es 40ávatos sólo tiene sentido si según aqué- 
llos la situación de las almas en el Hades no podía llamarse realmente 
<vida> y/o si 40Óvatos en griego significaba en tal contexto algo más 
que simplemente <que no perece». Ambas premisas parecen claras. 
Homero considera que las almas del Hades son «cabezas inanes> que 


ni sienten ni padecen* 


, mientras que ÚBÓvatos es un calificativo de los 
dioses, por oposición a los mortales (8vntoí). Así pues, la afirmación de 
que el alma es Údávatos quiere decir para un griego no sólo que man- 
tiene tras la muerte la capacidad de sentir, entender, de estar verdade- 
ramente viva, sino que es divina. Esta circunstancia se pone de mani- 
fiesto de un modo evidente en uno de los versos órficos transmitidos 
por Vetio Valente a que antes me he referido**, en que el alma es califi- 
cada de «inmortal e insensible a la vejez», las dos características que 
definen a los dioses desde la tradición homérica. 

Es más, subvirtiendo completamente los términos, en esta concep- 
ción del alma como dá8ávatos, la verdadera vida del alma no es la que 
lleva en este mundo, donde está limitada por el cuerpo, sino la que 


pasa en el otro mundo. Pero sobre ello he de volver*”. 


40 Pl. Phaed. 69e-70a [T 29] Y dijo Cebes; «Sócrates, ... eso que dices acerca del 
alma provoca en los hombres la desconfianza de que, cuando se separa del 
cuerpo, ya no esté en ninguna parte». 

41 Diog. Oen. fr. 40 Smith (OF 427 1) [T 29a] <Y no digamos que el alma transmi- 
gra y no pereció, como creen los órficos y no sólo Pitágoras, locos de ellos». 

42 En Diog. Laert. 1.9 (OF 427 II) [T 29b]. 

43  úpevyva xáonva Hom. Od. 10.521, etc. 

4.4 Vett. Val. 317.19 Pingree (OF 425-426) [T 27bcl, v. p. 104. 

45 Cf.S7.2. 
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6.3. ÓRFICOS Y PITAGÓRICOS 


En el postulado de la inmortalidad y transmigración de las almas los 
órficos coinciden con los pitagóricos. Un importante artículo de Casa- 
dio reúne los ejemplos significativos y los analiza de modo impecable*?, 
Ello suscita la discusión acerca de si la doctrina de la transmigración es 
en origen órfica o pitagórica. Recientemente se ha ocupado de la cues- 
tión Casadesús”, quien ofrece una propuesta muy verosímil que, en 
términos sumarios, es la siguiente: 

En los círculos pitagóricos se creó la noción de la transmigración del 
alma como una consecuencia lógica de la creencia en que el alma es 
inmortal*. Tal idea se enmarca en el ámbito de la visión pitagórica del 
mundo que consideraba el universo como una comunidad en la que 
imperaba el orden y la harmonía. En un principio no se habría consi- 
derado la metempsicosis como un castigo ni existiría ninguna derivación 
de tipo moral que relacionase la pureza del alma con su salvación. En 
cambio, la idea de que el alma está sepultada en un cuerpo porque debe 
cumplir un castigo era de procedencia órfica y estaba asociada con la 
creencia en el mito del origen de los hombres a partir de los Titanes*, 

El pitagorismo aceptó del orfismo que el cuerpo es la tumba del 
alma como castigo de un delito para reforzar su propio sistema doctri- 
nal, dotándolo de una dimensión moral que, en un principio, no 
tenía, pero no suscribió las causas míticas que lo originaban, ni los 
rituales iniciáticos que lo rodeaban. Hasta aquí, la reconstrucción de 
Casadesús, que comparto. 

Platón, al aceptar el principio de la transmigración, se nos muestra 
otra vez como seguidor de una teoría minoritaria, defendida por órficos 
y pitagóricos, pero que es, como acabamos de ver, exótica para Heró- 
doto y propia de locos para Diógenes de Enoanda. Sin embargo, lleva 


46 Cf. Casadio 1991. 

47 Cf. Casadesús, 2008a; Bernabé 2004a, 137-147. 

48 Obviamente, la transmigración no es la única posibilidad derivada de la idea de 
inmortalidad del alma. Cabría pensar en alguna otra alternativa: que el alma tras 
la muerte resida en otro lugar, como en la concepción cristiana, o que se disol- 
viera en el éter, como propugnan otras teorías en Grecia; cf. Molina 2008a. 
Pero no es menos cierto que puede llegarse a la idea de transmigración como una 
posibilidad deducida de la idea de inmortalidad. 

49 Cf.88. 
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más lejos el proceso que acabamos de describir. Eliminada del origen la 
culpa antecedente, es el alma la única responsable de las consecuencias 
morales de su propio comportamiento en cada una de las vidas. 


6.4. LA JERARQUÍA DE LAS REENCARNACIONES 


Hay sin embargo un aspecto de la teoría de la transmigración que 
requiere cierta atención. Me refiero a la «jerarquía de las reencarna- 
ciones» expuesta por Platón: 


Tal es el precepto de Adrastea: que cualquier alma que, por haber perte- 
necido al séquito de lo divino, haya vislumbrado algo de lo verdadero, 
estará libre de padecimiento hasta el próximo giro y que siempre que 
pueda hacer lo mismo seguirá estando libre de daño. Pero cuando, por su 
incapacidad para seguirlo, no lo haya visto y por cualquier azar se apesante 
al llenarse de olvido y maldad, al apesantarse, perderá sus alas y caerá a 
tierra. Entonces la norma dice que tal alma no se injerte en ninguna 
naturaleza animal en la primera generación, sino que sea la que más ha 
visto la que se engendre en la simiente de un varón que llegará a ser filó- 
sofo, amante de la belleza o de las Musas y del amor; en la segunda, en la 
de un rey legítimo o un guerrero o un gobernante; en la tercera, en la de 
un político o un administrador o un empresario; en la cuarta, en la de un 
amante del esfuerzo, un gimnasta o el que va a dedicarse a la curación de 
cuerpos; en la quinta, en una vida dedicada a la adivinación o experta en 
algún rito de iniciación; a la sexta le irá bien un poeta o alguno de los que 
se dedican a la imitación; a la séptima, un artesano o un campesino; a la 
octava, un sofista o demagogo y a la novena, un tirano... pues allí mismo 
de donde partió no vuelve alma alguna antes de diez mil años”, 

Hemos visto en $ 6.1. ideas similares en Píndaro (que se refería a las 
últimas reencarnaciones en el pasaje citado por Platón) y en Empédo- 


cles. Así, el primero aseveraba: 


de ellas (sc. de las almas cuya compensación había sido aceptada por Persé- 
fone) rebrotan nobles reyes, varones impetuosos por su fuerza y excelsos 
por su sabiduría. Y hasta el final de los tiempos son llamados por los 


. ó 1 
hombres héroes inmaculados”.. 


50 Pl. Phaedr. 248d (OF 459) [T 31] 
51 Pind. fr. 133 Maehler = fr. 65 Cannatá Fera (OF 443) [T 25]. 
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- -Empédocles, por su parte, señalaba: 


Y al final, augures, poetas, médicos 
y dirigentes son entre los hombres terrenales, 


á Sa , 0 
y de ahí retoñan como dioses, excelsos por las honras que reciben””. 


En el parágrafo citado analizábamos los rasgos más significativos de 
estos pasajes. Baste aquí señalar que Platón coincide con Píndaro y 
Empédocles al postular la existencia de una jerarquía de reencarnacio- 
nes y al proponer una última reencarnación en una vida de tipo supe- 
rior, inmediatamente anterior a la liberación final. Pero los escalones 
más altos de la jerarquía varían de unos autores a otros. Para Píndaro el 
último nivel, el más alto, lo comparten reyes, esto es, quienes ocupan el 
poder, varones impetuosos por su fuerza, esto es, atletas y otros excel- 
sos por su sabiduría que probablemente no eran sino los poetas. 
Reúne, pues el beocio a sus clientes y a él mismo como representantes 
de la posición más alta. Empédocles, por su parte, sitúa a los persona- 
jes que comparten sus propios rasgos, adivinación y poesía, con los 
médicos y dirigentes. Platón, por último, reúne a gobernantes, atletas 
y médicos en las últimas generaciones, pero sitúa por encima de ellos, 
en el último escalón, a los filósofos. El hecho de que el filósofo sea el 
punto más alto de la escala, antes de la liberación final, lo sitúa como el 
verdadero «iniciado y purificado» que postulan las teletai como candi- 
dato a la vida entre los dioses”. 

“La transposición platónica sobre los textos de Píndaro y Empédocles 
está clara, pero, yendo aún un paso más adelante, he de señalar que no 
tenemos constancia de jerarquía alguna en los textos Órficos que con- 
servamos. Y es muy significativa su ausencia de las laminillas de oro. Así 
que, a partir de los materiales que tenemos, parece más verosímil pen- 
sar que la idea de la jerarquía de las reencarnaciones es una innovación 
culta y aristocrática, nacida en ámbito suritálico y asumida por Empé- 
docles y por Píndaro, que se ve notablemente desarrollada y moralizada 
por Platón. El motivo es que Platón aceptaría con mayor agrado que el 
alma purificada en diversas vidas fuera progresando y que la forma más 
alta de dicho progreso fuera la vida del filósofo, como antesala de la 
liberación final, en vez de considerar, como parece que harían los órfi- 


52 Emped. fr. 132 + 133 Wright (B 146 + 147 D.-K., OF 448) [T 2541. 
53 C£. Pl. Phaed. 69c (OF 434 1I, 576 D) [T 41]. 


6. LA INMORTALIDAD DEL ALMA Y LA TRANSMIGRACIÓN TIT 


cos, que el transcurso de un determinado espacio de tiempo y/o la 
práctica ritual adecuada eran los factores necesarios para lograr la salva- 
ción final del alma. Nos explicamos así, aún mejor, que en el Menón 
81b, cuando habla de doctrina órfica, Platón no cite a los propios órfi- 
cos, sino a Píndaro, su apoyo más firme en el proceso de transposición. 


6.5. EL LARGO PLAZO HASTA LA LIBERACIÓN 


Una cuestión difícil de dilucidar es si para los órficos el castigo del alma 
a pasar por sucesivas reencarnaciones correspondía o no a un plazo 
prefijado y, si es así, cuál sería este plazo. 

Platón cuenta en el Fedro que las almas que han perdido su privilegio 
pasan por un período de diez mil años antes de poder regresar a su 
lugar de origen, el universo supraceleste; sólo algunas especialmente 
puras tienen oportunidad de hacerlo al cabo de tres mil años, mientras 
que otras son llamadas a juicio y expían su pena en lugares subterrá- 
neos”. En la República, en cambio, señala que el viaje subterráneo al que 
se habían visto sometidas las almas condenadas había durado mil años”. 

La creencia órfica sobre el particular no es fácil de definir, ya que 
puede que variara a lo largo del tiempo o incluso que fuera diferente 
según lugares, épocas o incluso sacerdotes. Empédocles señala que los 
démones <han de vagar por tiempos tres veces incontables» o «treinta 
mil estaciones», ya que la frase es ambigua””. Heródoto atribuye a los 
egipcios la teoría asumida por «algunos griegos» según la cual el ciclo 
de reencarnaciones dura tres mil años”. Por su parte, Píndaro sostiene 
que Perséfone acepta <al noveno año» el cumplimiento del castigo por 
su antiguo duelo, momento a partir del cual las almas vuelven hacia el 
sol de arriba*. En cambio en la Olímpica segunda nos ofrece otra versión: 


54 Pl. Phaedr. 248e (OF 459) [T 31]. 

55 Pl. Resp. 615a [T 461. 

56 Emped. fr. 107 Wright (B 115 D.-K., OF 449) [T 3ra]. Cf. Rashed 2001 253, 
quien cree que 30.000 estaciones» son en realidad 10.000 años, así como las 
puntualizaciones de Primavesi 2001. 

57 Hádt. 2.123.1 (OF 423) [T 27a]. 

58 Pind. fr. 133 Maehl. = fr. 65 Cannata Fera, citado por Pl. Men. 81a (OF 4.24.) [T 
251. 
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Y cuantos han tenido el valor de mantener por tercera vez 
en uno y otro mundo su alma absolutamente apartada de lo injusto, 
recorren el camino de Zeus hasta el baluarte de Crono?””. 
Parece, pues, referirse a tres vidas en la tierra y otras tres en el 
Hades; el baluarte de Crono está en la Isla de los Bienaventurados. 
Aún contamos con un testimonio de Proclo, que nos informa de 
que en la doctrina órfica, la purificación de las almas hasta conseguir su 
liberación final se lleva a cabo, tanto en el otro mundo, en una especie 
de prisiones, como en sucesivas reencarnaciones en éste: 


Por tal motivo, Platón (Resp. 615€) atribuye los mil años a las almas some- 
tidas a Plutón. En cuanto a Orfeo, las lleva durante trescientos años desde 
los lugares subterráneos y las prisiones de allí a su nacimiento y hace de las 
tres centurias el símbolo del período completo de la purificación de las 
almas humanas, de acuerdo con el modo en que han vivido durante su 


E .. 60 
tránsito por la generación 


Tenemos, pues, diversas fuentes que atribuyen a los órficos (o bien 
proponen, sin citar fuente) plazos distintos para la salvación del alma. 
Es complicado decidir cuál de ellas refleja con mayor fidelidad el pen- 
samiento órfico. Dificulta la decisión la existencia de diversas posibili- 
dades: bien de que los números no sean exactos, sino que indiquen de 
modo genérico períodos largos de tiempo (no olvidemos que Proclo 
dice que <las tres centurias son un símbolo»), bien de que la fuente 
órfica original, si es que marcaba algún plazo, lo diera como plazo 
posible «pueden vagar por miles de años», sin especificar que tienen 
que hacerlo. En todo caso es destacable que casi siempre se habla de 
múltiplos de tres, a veces de tres veces tres. 


6.6. LA NORMA DIVINA QUE PRESIDE LA REENCARNACIÓN 


Platón en el Fedro enuncia la jerarquía de las reencarnaciones como 
/ 6 ñ z 
obedeciendo a un <Precepto de Adrastea> * mientras que Empédocles 


59 Pind. Ol. 2.68-70 (OF 445) [T 31b]. 
60 Procl. inPl. Remp. 11 173.12 Kroll (OF 346) [T 31c]. 
61 Pl.-Phaedr. 248d (OF 459) [T 31]. 
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atribuye la duración de las reencarnaciones a un decreto de Necesidad 
(Aváyam) >. Esta última rige el proceso de reencarnaciones descrito en 
el mito de Er en la República y el filósofo describe su gigantesco huso en 
el centro del escenario infernal. Ambos nombres, Necesidad y Adras- 
tea, aparecen en la tradición órfica e incluso en un fragmento de la 
Teogonía de Jerónimo y Helanico se mencionan como dos nombres de 
la misma divinidad: 


Se unió a él Necesidad, que es a la vez Naturaleza y Adrastea, incorpórea y 
64 


con los brazos extendidos por todo el mundo, tocando sus confines 

Se trata de una personificación que no aparece en Hesíodo. Á juz- 
gar por los significados de sus nombres (Necesidad y <aquella de la que 
no se puede huir») y por el hecho de que es emparejada a Tiempo 
desde el comienzo del Universo, parece representar en el mundo órfico 
la norma a la que el tiempo está sometido en la ordenación del cosmos, 
expresada por el alcance de sus brazos. No obstante no conservamos 
ningún pasaje órfico en que se atribuya a esta diosa una función deter- 


minada en la duración de la reencarnación. 


6.7. CONCLUSIONES 


Del análisis de los datos se deducen algunas conclusiones. 

Platón basa a menudo sus ideas sobre la inmortalidad del alma y su 
transmigración en fuentes órficas, siguiendo una línea de pensamiento 
que no era mayoritaria en Grecia, sino, por el contrario, considerada 
extraña y a menudo de origen extranjero. En la creencia órfica se 
separa taxativamente un cuerpo mortal de un alma inmortal que, a 
diferencia de la situación descrita por Homero en el Hades, manten- 
dría su capacidad de conocer y de sentir. Tal manera de pensar parece 
haber sido compartida, en una complicada historia de influjos mutuos, 
por los pitagóricos y parece haber influido sobre otros poetas como 
Píndaro o Empédocles. Platón atribuye estas doctrinas a diversas fuen- 


tes, bien a poemas del propio Orfeo (casi nunca citado por su nom- 


62 Emped. fr. 107.1 Wright (B 115.1 D.-K., OF 449) [T 3ral. 
63 Pl. Resp. 6I6c. 
64 Damasc. De princ. 123 bis (UI 161.8 Westerink = OF 77) [T 31d]. 
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bre), bien a interpretaciones de sus seguidores, bien a otros poetas 
divinos, entre los que situamos a Píndaro y a Empédocles. Tal postu- 
lado le sirve a diversos propósitos de su propio sistema”, desde una 
forma de inducir a los ciudadanos a no comportarse injustamente por 
miedo a castigos en el Más Allá, hasta para fundamentar su teoría de la 
reminiscencia. 

No se hace eco de una propuesta órfica, que conocemos a través de 
Aristóteles, según la cual el alma podía ser inspirada con el aire. En 
cambio, introduce lo que parece ser una innovación suritálica y aristo- 
crática de la doctrina órfica, según la cual las almas pasan por una espe- 
cie de jerarquía de reencarnaciones, en cuya cima sitúa a los filósofos, 
por encima de gobernantes, atletas y poetas, que parecían ocupar estos 
primeros puestos en sus fuentes. Atribuye la norma de esta jerarquía a 
Ananque-Adrastea, que es una diosa órfica, pero que no nos consta 
que haya tenido ningún papel en tal jerarquía en los poemas atribuidos 
al bardo tracio. La innovación platónica se extiende a todo el ciclo des- 
crito en el Fedro, en donde hay imaginería órfica, pero puesta al servicio 
de una doctrina que es absolutamente nueva. 

No queda claro en qué medida Platón es fiel a la doctrina órfica res- 
pecto a los plazos durante los cuales el alma se ve obligada a transmigrar 
hasta cumplir su última reencarnación y alcanzar la liberación. En todo 
caso, parece que tales plazos tampoco estaban claros en sus fuentes. 

Asimismo, con respecto al final del camino, el filósofo prefiere 
aceptar, con Píndaro, que las almas de los justos (que él interesada- 
mente identifica con las de los filósofos), estarán cerca de los dioses, 
antes que admitir que se convierten en dioses, como parecía ser el pos- 
tulado órfico. 

La cuestión de los posibles influjos órficos en las ideas platónicas 
acerca de la inmortalidad y transmigración de las almas no queda, sin 
embargo agotada. Faltan aún por dilucidar algunas cuestiones importan- 
tes, como las relaciones entre el alma y el cuerpo (que serán tratadas en $ 
7), el mito de Dioniso y los Titanes (que se discutirá en $ 8), las visiones 
del Más Allá (que se analizarán en $ 9) y la intervención en el proceso de 
dos principios, la justicia y la retribución (que se verán en $ 10). 


65 Cf.So9. 


7. ALMA Y CUERPO: ZQMA / ZHMA 


7.1. UNA DISCUSIÓN ETIMOLÓGICA 


Platón se ocupa de la relación entre el alma y el cuerpo en un lugar que 
parece bastante inapropiado, el Crátilo, en el curso de una discusión 
sobre etimologías, aparentemente un asunto intrascendente. Y sin 
embargo, las pocas líneas que el filósofo destina a la cuestión tienen un 
inmenso calado filosófico, han sido muy influyentes y han dado lugar a 
una larga discusión. Debemos, pues, examinarlas con especial aten- 
ción, por ambos motivos, por su importancia filosófica y por el escaso 
acuerdo que se ha alcanzado sobre ellas. Y es que, pese a que el pasaje 
ha sido citado y comentado hasta el tópico, la lectura de la ya conside- 
rable bibliografía en la que se ha tratado con cierto detenimiento nos 
sorprende con una abismal diferencia de interpretaciones, tanto en lo 


que se refiere a su sentido como a las posibles fuentes de Platón'. Se 


I Cf. Lobeck 1829, 795ss.; "Iannery 1901, 3I4ss.; Rohde 1907, 130, n. 2; Adams 
1908, 96ss.; Wilamowitz 1931-1932, 1 199; Rathmann 1933, 65; 82; Nilsson 
1935, 2055s.; Thomas 1938, 5Is.; Boyancé 194.1, 160; Linforth 1941, 147s.; id., 
194.4, 295ss.; Ziegler 1942, 1378ss.; Dodds 1951, 148ss.; id. 1959, 296ss.; Guthrie 
1952, 156ss.; id. “1968, 311; Moulinier 1955, 27ss.; Timpanaro Cardini 1962, II 
228ss.; Valgiglio 1966, 126ss.; Burkert 1972, 126 n. 33; 248 n. 47; Rehrenbóck 
1975, 17ss.; Alderink 1981, 62; Vogel 1981, 79ss.; Sfameni Gasparro 1984, 14.4; 
Ferwerda 1985; Casadio 1987, 389ss.; id. 1991, 123ss.; Joubaud 1991, 194ss.; 
Baxter 1992, 101s.; Riedweg 1995, 46; Sorel 1995, 81s.; Bernabé 1995a (de donde 
procede la mayoría de lo que aquí se dice); Kahn 1997, 59s.; Zhmud 1997, 123. 
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implican además en el estudio de este testimonio crucial cuestiones más 
profundas que la mera referencia platónica a etimologías ajenas, espe- 
cialmente una importantísima: lo que Platón debe al orfismo en la 
configuración de su teoría sobre el alma. 

Los motivos que han dado pie a la discusión generada en torno a 
este texto se deben, en parte, al propio Platón; en parte, a los autores 
modernos. Platón asume una parte de culpa por su escasa pulcritud a la 
hora de citar sus fuentes, por su particular posición respecto a la doc- 
trina órfica, que le hace citar la literatura atribuida a Orfeo de modo 
muy sibilino, y por lo que venimos llamando <«transposición>», esto es, 
su hábito de incorporar aportaciones ajenas dentro de su propio sis- 
tema, a costa de alterar profundamente su sentido. En este pasaje en 
concreto, Platón muestra una dicción particularmente intrincada y 
oscura en la que se confunden en gran medida lo propio y lo ajeno. 

En cuanto a los motivos de esta situación cuya responsabilidad atañe 
a los autores modernos, podría citar: la inmensidad de la bibliografía 
platónica, que explica que a menudo trabajos interesantísimos no 
hayan sido leídos por estudiosos posteriores”, el parti pris antiórfico de 
ciertos autores, especialmente la línea de interpretación que parte de 
Wilamowitz y pasa por Linforth y Dodds?, tendente a minimizar el 
valor de los testimonios sobre orfismo en época antigua (este pasaje ha 
sido un terreno especialmente propicio para las escaramuzas antiórfi- 
cas), la tendencia a aceptar por inercia interpretaciones de comentaris- 
tas prestigiosos sin atender a algunas pistas, creo que muy claras, del 
propio texto! y, sobre todo, el hecho de que algunos documentos 
importantísimos para el conocimiento del orfismo, como el Papiro de 


2 Ejemplos muy significativos son Rathmann 1933, 65; Nilsson 1935, 205 y Tim- 
panaro Cardini 1962, 59, que contienen sugerencias muy valiosas y, sin 
embargo, apenas han sido citados, o Rehrenbóck 1975, que, pese a su título ine- 
quívoco, y estar en una revista de difusión normal y en lengua alemana, no es 
conocido por estudiosos posteriores con afán de exhaustividad como Alderink 
1981 o Ferwerda 1985. En Vogel 1981 no aparece prácticamente ninguno de los 
trabajos fundamentales anteriores y en Joubaud 1991 se muestran las mismas 
carencias bibliográficas, que conducen a una interpretación bastante superficial. 

3 Sobre todo, Wilamowitz 1931-1932; Linforth 1941 y Dodds 1951. 

4  Elcaso más notorio de lo primero es el de unas líneas de Dodds 1951, 169 s., n. 
87, mil veces citadas, prácticamente sin crítica, si bien, en mi opinión, este pres- 
tigioso autor llega a conclusiones erróneas, y de lo segundo, la interpretación de 
tres palabras clave del texto: ¡wo1, doxod0L y JóMmOTO.. 
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Derveni o las láminas de hueso de Olbia, han sido divulgados en fecha 
relativamente reciente, por lo que su incorporación a la discusión ha 
sido muy tardía. 

Por todos estos motivos, me parece necesario dedicarle particular 
atención a este texto, por más que sea uno de los más trillados de la 
filología platónica. Muchas de las interpretaciones que considero erró- 
neas se han suscitado, a mi parecer, por no haber prestado la debida 
atención a los términos precisos del texto griego; por tal motivo, y 
excepcionalmente, también lo presento aquí. 


xol yG0 OñÁ Ttuvés dacrv auto sivon TAS YuxAs (sc. COLA), He tedapuévns év 
TOL VÓV TA0ÓVTL: %01 dLÓTL Ay TOVTOL ONuaÍver A Av Onualvni y yuxh, rol 
tata. om ua d000s xadeio0ar. doxoDdoL uévroL pol jóádiota BéoBaL ol Al 
Oogéa todto TO Óvona (sc. OMA), ds Sin v OLdovOnS TAS p“uxAs Mv Ón 
gvexa OLÓMOoLv, todTOV Ol re0ÍPolov gxetv, iva oMmóÉntaL, Oecumtnoíov 
eixóva: elval oUv TAS YVYAS TODTO, ÚOTTEO AYTO ÓVorá Teran, Emo dv éxtelonL 
TÚ Opel Ó Eva, (TO) COLO, HO oVÓEV Detv TTAVQÁYELV OVÓ” Ev vOÁ O. 


En efecto algunos afirman que éste [el cuerpo] es sepultura del alma, 
como si ésta estuviera sepultada en su situación actual y, por otra parte, 
que, como el alma manifiesta lo que manifiesta a través de él, también en 
este sentido se le llama correctamente «signo». Sin embargo, me parece 
que Orfeo y los suyos le pusieron este nombre sobre todo porque el alma, 
que paga el castigo por lo que debe pagarlo, lo tiene como un recinto, a 
semejanza de una prisión, donde puede verse sana y salva; que, en conse- 
cuencia, es lamentos” del alma, como su propio nombre indica, 


hasta que expíe lo que debe, y que no hace falta cambiarle ni una letra”. 


5 Sigue dependiendo de 3oxo001, aunque hay cambio de sujeto (ahora es í puxh). 
Todos los infinitivos del final del pasaje dependen de doxo00L, aunque ol úl 
Oopéa sólo es sujeto del primero. De ahí que me parezcan erradas traducciones 
como las siguientes: <But I think that the Orphic poets gave it this name...: they 
think it has he body...» (Fowler 1953); <in the Orphic interpretation...» (Fer- 
werda 1985, 257); o <ils disent que, pour étre gardée...> (Moulinier 1955, 24). 
Más adecuada es la de Colli 1981, 146 <«siano stati sopratutto i seguaci di Orfeo 
ad aver stabilito questo nome, ... Tale carcere, dunque...é...»), cf. asimismo 
Rehrenbóck 1975, 25. 

6  Expresado aquí sin duda por Platón como si COpoa. fuera el nombre de acción en 
-a de cit. De ahí mi tradución. 

7 Pl. Crat. 400c (OF 430 D [T 32]. 
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Po EL CUERPO COMO SEPULTURA DEL ALMA 


Platón asevera que los motivos aducidos por algunos que afirman que el 
cuerpo es un oh ua del alma son dos*: a) la suposición de que el alma 
estuviera sepultada en su presente situación, que no puede ser otra que 
la de estar dentro del cuerpo, durante la vida de la persona, y b) porque 
el alma <da señales> o se manifiesta a través del cuerpo. Los dos moti- 
vos responden a dos sentidos de la palabra opa, <«señal> y <sepul- 
tura». 
La primera de estas dos posibilidades aparece también aludida en el 

Gorgias?: 

Y nosotros en realidad quizá estamos muertos; al menos yo le he oído a 

alguno de los sabios que nosotros ahora estamos muertos y que el cuerpo. 


es para nosotros una sepultura. 


En este caso, para hacer referencia a la fuente de esta doctrina, en 
lugar de «algunos afirman» del ejemplo anterior, Platón nos dice que 
se trata de algo oído de un sabio. 

Hallamos una nueva referencia a esta misma idea en un pasaje de 
Filolao, transmitido por Clemente de Alejandría: 


. . 10 ] o 
Y es adecuado acordarse del dicho de Filolao —. Dice el pitagórico lo 
siguiente: «Lo testimonian también los antiguos teólogos y adivinos: que 
en cumplimiento de cierto castigo el alma está uncida al cuerpo y está 


» II 
enterrada en él como en una sepultura». 


Está claro que Filolao no se refiere a ideas propias, sino a una tradi- 
ción anterior a él, atribuida a <antiguos teólogos y adivinos». Ni 
siquiera está claro que comparta esta idea” y la presencia de x4Qí no debe 
implicarlo necesariamente >. De hecho, hay motivos para pensar que 
esta declaración no se compadece demasiado bien con las ideas pitagó- 


8  Marcados en el texto por ds y por xai Sión av. 

9 Pl. Gorg. 493a (OF 430 ID [T 331. 

10 Philol. 44 B 14 D.-K. (+ fr. 14 Timpanaro-Cardini II 224 ss = p. 402ss. Huff- 
man [T 32a]. No obstante se han suscitado dudas sobre la autenticidad de este 
pasaje, como veremos inmediatamente. 

11  Clem. Al. Strom. 3.3.17.1 (OF 430 IID. 

12 Cf. el balance de posibilidades, con bibliografía, en Casadio 1987, 230. 

13  Rehrenbóck 1975, 18. 
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ricas sobre el alma presentes en otros fragmentos de Filolao'*, en que se 
presenta al cuerpo amado por el alma (en la medida en que no podría 
servirse de los sentidos sin él) o al alma como harmonía de constitu- 
yentes físicos del cuerpo”. Ello ha llevado a algunos intérpretes a dudar 
de la autenticidad de algunos de estos fragmentos o de todos y a postu- 
lar que éste ha sido reelaborado a partir del pasaje del Crátilo o falsifi- 
cado por fuentes doxográficas tardías”. Los argumentos que se han 
dado para sostener esta idea son, en suma, los siguientes”: 

a) Parece haber en el pasaje de Filolao una contaminación entre la 
etimología de of a y la de vá w. En mi opinión, esta contaminación 
es sólo aparente. Filolao se remite a lo que podía hallarse en la fuente 
órfica: el cuerpo sepultura, la unción del alma al cuerpo, el castigo. No 
hay referencia a la relación con cóámitw y a la doctrina del cuerpo como 
recinto protector porque una y otra son platónicas, no órficas. Por el 
contrario, lo que en mi opinión ha ocurrido es que Platón, que conoce 
la misma fuente órfica que Filolao, ha aislado en nuestro pasaje del 
Crátilo, con intención de corregir la idea órfica del cuerpo, el juego eti- 
mológico cOua-oñ ya y le ha aplicado a la teoría del cuerpo-cárcel (soli- 
daria con la del cuerpo-sepultura) una corrección etimológica (la rela- 
ción con CcÓLEw) para desvirtuarla. 

b) Se le achaca una forma <laxa> de citar que sería indicio de una 
reminiscencia lingúística del Crátilo. A ello tendría yo que oponer: a) 
que la <laxa forma de citar» sería achacable al 90% de nuestras citas 
antiguas, y b) lo más sorprendente sería que la fuente a la que le debe- 
ríamos estas «reminiscencias del Crátilo> se hubiera tomado el trabajo 
de pasar el texto a dorio y de añadir la atribución a los Ozóloyo: xal 
HÓLVTLES. 

c) También ha resultado sospechosa la «ajustada harmonía> entre 
este pasaje y el fr. 60 Rose de Aristóteles'”. Pero ¿qué mejor razón 


14 Philol. 44-B 22 y 23 D.-K. (= fr. 22-23 Timpanaro Cardini II 24.4 ss.). 

15 En consecuencia, Burkert 1972, 246-249 ve viciada su interpretación —en mi 
opinión— por el postulado previo de que la doctrina del có a-oñ ua no puede ser 
órfica, mientras que Ferwerda 1985 270, llevado por el mismo prejuicio, trata de 
forzar el sentido de la fórmula cúua-oñ ua, en vez de concluir que lo más fácil es 
que la fórmula no sea de origen pitagórico. Más lógico parece el proceder de 
Casadio 1991, 124 n. 9. 

16 Wilamowitz 1919, 11 89; Frank 1923, 301; Burkert 1972, 230 n. 53. 

17 Cf. Rehrenbóck 1975, 19, con bibliografía. 

18 Burkert 1972, 230 n. 53. Sobre el fr. 60 Rose, cf. infra. 


120 PLATÓN Y EL ORFISMO 


puede haber para explicar esta «ajustada harmonía> que la derivación 
de ambos fragmentos de una fuente común, que no sería otra que el 
pasaje órfico”? 

Todas estas razones y otras? me convencen de que no hay motivos 
serios para dudar del testimonio de Clemente y parecen una muestra 
más de cómo, en ocasiones, las sospechas sobre la autenticidad de un 
pasaje se derivan de que su testimonio no coincide con una hipótesis 
previa”. 

Por otra parte, la doble denominación «antiguos teólogos y adivi- 
nos» no se aviene tampoco con un contexto pitagórico, como reitera- 
das veces se ha dicho”: <teólogos> (OgÓkoyot) es palabra habitualmente 
utilizada para referirse a quienes escriben poemas sobre la divinidad, 
sobre todo, a Orfeo. Y también los órficos pueden tildarse de <adivi- 
nos», si se tiene en cuenta que se les atribuye la autoría de múltiples 
oráculos (xenopotí). Así pues, lo más probable es que Filolao aludiera a 
una teoría más antigua, Órfica, sobre el alma y no debemos excluir que 
pudiera ser con intención de rebatirla. 

Por fin, en Aristóteles”. hallamos atribuida a <los que pronuncian las 
teletai> la doctrina de que el alma aparece uncida a un cuerpo muerto, 
con la que el Estagirita compara burlonamente el caso de los condenados 
etruscos que son atados a un cadáver”. Obviamente las personas a quie- 
nes se atribuyen las teletai no pueden ser otros que los órficos. Aristóteles 
no menciona a Orfeo por su nombre porque no creía que este personaje 


fuera realmente autor de la poesía que se le atribuía*. 


19 Cf. las críticas de Ziegler 1942, 1380 y Casadio I99I, 124 n. 9, contra quienes 
dudan de la autenticidad de este fragmento. 

20 Timpanaro Cardini 1962, II p. 106s. en la nota introductoria 5, llega a la conclu- 
sión de que, incluso si aceptamos que Filolao se mostró partidario de la teoría del 
cuerpo-sepultura, la contradicción de estas afirmaciones con la teoría del alma- 
harmonía (física) no sería tan grande. Pienso que no es preciso llegar a esto. 

21 Cf. Boyancé 1941, 160; Bianchi 1976, 66 y, sobre todo, Casadio 1987, 390, que 
considera y descarta otras posibilidades (como la de Pitágoras, expuesta con poco 
entusiasmo por Burkert 1972, 248 n. 47). Cf.82.4. 

22 Aristot. fr. 60 Rose, en lamblich. Protr. 77.27 Des Places (OF 430 V) [T 32b]. 

23 Cf. la fraseología muy similar de Cic. fr. 112 Grilli: ut interdum veteres illi sive vates sive 
in sacris initiisque tradendis divinae mentis interpretes (= Aug. c. lul. 4.15.78 también recogido 
en Aristot. fr. 60 Rose = OF 430 IV). . 

24 West 1983, 21 n. 52: cf. también Burkert 1977, 248 y nota 47, así como $ 4.2 
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Por su parte, Ferwerda” argumenta que Oña no significaba origi- 
nalmente <tumba>», sino «monumento funerario» (memorial sign, Denk- 
mal), erigido para conservar vivo el recuerdo del muerto, e intenta, a 
partir de ello, una posible línea de interpretación de la fórmula en la 
que el cuerpo tendría una consideración menos negativa. Sin embargo, 
los contextos de las fuentes que nos transmiten esta declaración (Filo- 
lao, Platón, Aristóteles) no parecen ofrecer dudas de que la interpreta- 
ción negativa es la única asumible. En efecto, baste observar que Platón 
suscita este tema después de haber citado un fragmento de Eurípides 
que tiene también notables resonancias órficas, sobre todo en lo que se 
refiere a la inversión de valoraciones sobre la vida y la muerte”: 


¿Quién sabe si vivir es haber muerto 


y se considera haber muerto vivir abajo? 


Aún hemos de añadir par de textos órficos que hablan de la contra- 
posición entre cuerpo y alma en relación con la muerte y la vida. Son 
muy breves, pero muy interesantes. Aparecieron en las excavaciones de 
la ciudad de Olbia, en la orilla occidental del Dnieper, cerca de su 
desembocadura en el Mar Negro. Se trata de graffiti sobre láminas de 
hueso, datados con seguridad a principios del siglo V a.C., y uno de 
ellos dice así: 


g E : , A a 
Vida, muerte, vida | verdad | Dio(niso) | órficos 7. 


El brevísimo texto (casi un eslogan) se refiere a la existencia de una 
nueva vida tras la muerte y coincide con la idea de que «haber muerto 
es vivir», enunciada por Eurípides. Lo que se define como <«verdad> 
debe ser tal doctrina; de modo que la mentira sería la idea contraria, 
mantenida por el común de la gente, según la cual quien muere pierde 


definitivamente la vida y queda convertido en una sombra inane en el 


25 Ferwerda 1985, 271. 

26 Eur. Polyid. fr. 638 Kannicht [T 33b]. Cf. una afirmación similar en Eur. Phrix. 
fr. 833 Kannicht [T 33a]: «¿Quién sabe si vivir es eso que se llama haber 
muerto / y morir es vivir?», sobre los cuales cf. Bernabé 2007c. En este trabajo 
parafraseo el sentido de los dos fragmentos de Eurípides: «No parece probable, 
pero es posible y yo quisiera que lo fuera (traduzco con esta frase el «quien sabe 
si»>) que lo que se denomina y se considera <vivir> (es decir, nuestra existencia 
en este mundo) es en realidad haber muerto, y lo que se denomina y se considera 
«haber muerto» es llevar una vida (que sería la auténtica) en el Hades». 


27 1Olb. 94a Dubois (OF 463) [T 33c]. Cf. la bibliografía citada en Intr. n. 8. 
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Hades. Las otras dos palabras son profundamente reveladoras. La pri- 
mera, la alusión a Dioniso, el dios bajo cuyo patrocinio se encontraría 
esta verdad, y luego, la referencia a un grupo que se autodenomina 
«órficos>, lo que indica que había en el v a.C. algunos practicantes de 
la religión dionisíaca que se consideraban a sí mismos seguidores de 
Orfeo. El breve texto documenta, pues, la existencia de una variante de 
la religión dionisíaca, practicada por un grupo de personas que toman 
como garante de sus creencias a Orfeo y que considera una verdad que 
hay vida después de la muerte. En efecto, en otra laminilla de la misma 
procedencia, leemos: 


4 a a 8 
Dion(iso) | mentira verdad | cuerpo alma”. 


De nuevo Dioniso aparece para estos fieles como patrón de una ver- 
dad, asociada ahora al alma como lo verdadero, lo estable, frente a la 
mentira del cuerpo, lo que creemos que es vida, una falsa vida. Una 
doctrina compatible con la del 'cuerpo-sepultura” (vcó0pa-oñf pa), a la 
que acabo de aludir. 


7.3. EL CUERPO COMO <SEÑAL> O <MANIFESTACIÓN> DEL ALMA 


Sócrates, además de la interpretación de 0Nua como <sepultura» se 
hace eco de una segunda, la de «señal» o «manifestación» del alma, y 
no parece considerarla contradictoria con la primera, ya que el infini- 
tivo x0k4eio0aL indica que el texto sigue dependiendo de tiuvés paow. El 
primer xaí une el infinitivo givor con xadeto8os. El segundo XaÍ tiene 
valor adverbial, <también>». Por ello es obvio que presenta esta inter- 
pretación como complementaria y no excluyente de la primera. 

Ante esta situación, en la que Sócrates atribuye a los mismos TVES 
dos interpretaciones de la relación de c0ua con onua, caben diversas 
opciones: 

a) La primera es que Sócrates se refiere a un solo texto en que se 
afirmaba que OOpa es ON Ma y se daban ambas interpretaciones. De ser 
así, el plural del indefinido tendría un valor meramente distanciador. 

b) La segunda es que se hace eco de dos textos, posibilidad en la que 


caben, a su vez, dos soluciones: 


28 IOlb. 94c Dubois (OF 465) [T 33d]. 
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b,) que en uno de los textos se afirmara que OOpa es ONO sin 
aclaración alguna y en otro se dieran las dos interpretaciones, y 
b,) que se afirmara en uno que COLA es ONYA con la primera 
interpretación (expresa o supuesta) y en el segundo se corrigiera 
(o mejor, se ampliara y enriqueciera) la etimología del primero; 
y por fin, 

c) La tercera opción posible es que Sócrates se refiere a tres textos, 
uno en que se manifestaba que CÓNUA es OAua sin aclaración alguna y 
otros dos en que se daban sendas explicaciones (cy: el cuerpo es Opa, 
entendiéndolo como «sepultura», porque el alma está sepultada en el 
cuerpo, y cg: el cuerpo es 0 pa, entendiéndolo como «señal», porque 
el alma da señales a través de él). 

La tercera parece más que improbable. Lo más verosímil es que 
Sócrates conociera directamente o de oídas un comentario exegético al 
eslogan <0Ópa, OA LA> en que se explicaba que el verdadero sentido de 
Oña es <manifestación». Todo parece indicar que en el texto origina- 
rio aparecía ONua asociado a va (probablemente en forma de un 
. mero juego de palabras asociativo, fácil de recordar y que, al tiempo 
<suena> a una especie de etimología, del tipo traduttore tradittore) y Oña! 
tenía el evidente valor de 'sepultura', para evidenciar un fuerte con- 
traste entre vida/muerte, verdadera vida/verdadera muerte. En cambio, 
la explicación como <«manifestación> tiene todo el aspecto de ser una 
etimología erudita, propuesta en el siglo IV a.C. para explicar el texto 
anterior y que atribuiríamos sin demasiadas dudas a los que hemos lla- 
mado «intérpretes» de la palabra órfica. Primero, porque el procedi- 
miento de dulcificar expresiones crudas antiguas era muy propio de 
ellos, pero sobre todo, porque la apostilla xal taútn. oñpa ó000s 
xaheioDdan es típica de estos comentaristas que creen estar en posesión 
del significado «correcto» de los textos antiguos”. 

En todo caso, hay una cosa que me parece clara: que si, como 
parece, se trata de más de-un texto, pertenecerían al mismo círculo, a 
algo equiparable con una facción ideológica, un grupo de personas con 
cierta afinidad entre ellas, que permitiera aludirlos como un solo 
grupo (< algunos» TLVEC) y presentar ambas explicaciones como proce- 
dentes de ese único grupo. 


29 Cf. por ejemplo, P. Derv. col. XXIIT 1-2, en un comentario sobre Océano: xal 
tolic] uév moMois 48nlóv dor, tolg Se S0B8Hs yrvdoxovarv svdmiov, Óón “Qreavós” éotiv 
ó do «y a la gente no le resulta claro, pero para los que entienden correctamente 
es evidente que Océano es el aire». 
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7.4. SOBRE EL VALOR DE Véo0on 


He traducido Vé008aL por «le pusieron». El verbo tí8nj1 aparece 
muchas veces en el Crátilo””, sobre todo aplicado al «legislador» 
(vouoBétnc) en su función de aplicar un determinado nombre a una 
determinada cosa. De alguna forma parece como si en el pasaje que 
estamos estudiando se atribuyera a los órficos una función de «deno- 
minadores» en el origen de los tiempos. Señala Boyancé” que no es 
fácil crer que Sócrates entienda que los órficos fueron los primeros en 
usar la palabra 00ua, dado que la encontramos, por ejemplo, en un 
autor tan sobradamente conocido por los griegos como Homero. Pero 
el uso de Béc00aL en nuestro pasaje puede tener varias explicaciones. 
Una, que en las cronologías antiguas Orfeo aparece habitualmente 
como más antiguo que Homero, por lo que se le situaría prácticamente 
en el origen de la literatura. Otra, que en Homero el sentido habitual 
de cba es el de «cadáver», no el de «cuerpo» de un ser vivo”. La 
innovación de los órficos habría sido entonces usar OO1a, en lugar de 
dguas o de otro término similar, en un uso técnico para <cuerpo> 
opuesto a <alma> (yuxh). Ello es, por otra parte, bastante verosímil: 
los órficos habían preferido 0Oua para designar al cuerpo, porque la 
imagen del cuerpo muerto, del cadáver que envuelve el alma en su 
tránsito por este mundo se avenía mejor que ninguna otra con su sis- 


tema de creencias. 


7.5. ¿DE QUIÉN ES LA ETIMOLOGÍA DE OOO. A PARTIR DE OMC? 


Pero el problema más importante del pasaje es determinar de quién 
procede la etimología que relaciona 0Oua con cm «salvar», para lo 
cual conviene examinar primero las palabras introductorias de la frase: 
«sin embargo, me parece que Orfeo y los suyos le pusieron este nom- 
bre sobre todo porque ...> (Soxodo. pévto. or pódota Béc9as ol Adi 
Oopéa todro TÓ Óvoyia xTk.), sobre las que la crítica parece haber hecho 


un considerable ejercicio de mala interpretación. Comencemos por 


30 Cf. los pasajes citados por Rehrenbóck 1975, 26 n. 61. 
31  Boyancé 1941, 160. 
32 Cf. la contraposición entre la frase oo ua-ofua y el ideario homérico que traza 


Ferwerda 1985, 266ss. 
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HÉVTOL, una partícula adversativa. Su presencia implica que va a intro- 
ducirse una refutación de la interpretación anterior (que se bifurcaba 
en dos, pero no contradictorias entre sí), esto es, que ahora va a ofre- 
cerse una propuesta alternativa a la de vAua-ofua en bloque, tanto si 
oñ a significa <tumba> o <«manifestación> o, como parece interpre- 
tar Sócrates, las dos cosas. En cuanto a O0x0ÚO0L ... OL, «me parece» del 
que dependen todos los infinitivos siguientes, ¿qué otra cosa puede 
- expresar sino el parecer del propio Sócrates? 

La inmensa mayoría de los estudiosos no ha reparado en que en el 
texto se indica con claridad meridiana que la última etimología pro- 
puesta es de Sócrates y no de los órficos. Y ello, pese a que ya lo habían 
advertido Tannery”, Rathmann** y Boyancé*, y a pesar de que mani- 
festaron sus dudas sobre la atribución de esta etimología a los órficos 
Nilsson? y Timpanaro Cardini”. También Rehrenbóck, tras un impe- 
cable análisis de esta parte del texto, vuelve a afirmar con claridad que 
la etimología es de Sócrates* pero después, salvo Casadio?”, nadie que 
yo sepa ha vuelto a darse cuenta de ello. 

No cabe duda de que odv es una conclusión de Sócrates sobre su 
propio razonamiento (sigue dependiendo de dgoxodoL ... poL). Le 
parece, pues, que el cuerpo es <salvamento»>, no «sepultura» del 
alma, <como su propio nombre indica», sin duda porque interpreta 


33 úTannery I9OI, 314: «mais Socrate préfére dériver coa de oóileodaL>. 

34 Rathmann 1933, 65: «Socrates iocum non dissimulans có ya omilerv verbo expli- 
cat). 

35 Boyancé 1941, 160: <non pas, a bien regarder les choses, qu'on nous dise (Pla- 
ton) qu'ils (les Orphiques) l'avaient eux-mémes proposée. Mais on suggére que 
c'est avec leur conception que le mot regoit son explication le plus vraisembla- 
ble». 

36 Nilsson 1935, 205: «lt may, however, seem doubtful whether the etymologies 
(of ua-onuoíver, COpa-cÓL env) are quoted from the Orphics or are Plato's own 
speculations. lt may be doubted if such etymological speculations are appropriate 
for the Orphics, and it seems not unlikely that Plato added them as explanatory 
comments intended to illuminate the saying». 

37 Timpanaro Cardini 1962, II 229: <che risente di tendenze culturali pit vicine 
all'etá di Socrate>. 

38 Rehrenbóck 1975, 26: <bringt (Sokrates) vielmehr seine persóhnliche Meinung 
úber die tatsichlichen Wortsetzer (!) zam Ausdruck. Ein Etymologe, der sich mit 
einem vorgegebenen Sprachsatz abfindet, ist doch nicht dasselbe wie ein 
Wortpráger». 

39 Casadio 1987, 390: <ció che Platone attribuisce agli Orfici é l'idea dell espia- 


zione delle colpe, non necesariamente il legame etimologico tra sóma e sózo>. 
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COHa como un nombre de acción en -La sobre omitw, es decir, un 
nombre perfectamente construido desde el punto de vista morfológico; 
la forma en que Sócrates se vanagloria de su exactitud lingúística: «y 
que no hace falta cambiarle ni una letra» («ol ovdtv detv magáyerwv ova” 
ev yoópO, una frase que, recordémoslo, sigue dependiendo de doxodol 
... iOL, es decir, sigue formando parte de lo que a Sócrates «le parece») 
indica su propia satisfacción por haber hallado una etimología de cúóya 
que, además de cubrir los requerimientos de quienes usan el nombre, 
es decir los órficos, es lingúísticamente más eficaz, porque no obliga a 
cambiar ( por y como ocurre con la etimología alternativa, a partir de 
oñua*”. Como señala Rehrenbóck*, la expresión tiene un valor equiva- 
lente al de Gv uév xal opuxpóv tig rrapardivn: «aunque se le varíe poco» 
que se encuentra en la frase que precede inmediatamente al pasaje que 
estamos analizando (4.00b). 


7.6. UN PARALELO: INTERPRETACIÓN DE UN TEXTO HESIÓDICO 


Como apoyo último a la idea de que nos encontramos ante una etimo- 
logía socrática, no órfica, voy a presentar un pasaje del todo paralelo y 
además casi contiguo al que nos ocupa; a propósito de la etimología de 
Saíuoves, Sócrates trae a colación a un texto de Hesíodo** y añade: 


ZQ. ón olor ey) Aéyerv AUTOV TÓ xOVOODV YÉVOS OVA ÉX XOVOOÚ TEHUAOS 
dadA dyaBóv te xal xadhóv. texuñovov Ol pol goriv Óti x1al muács Hno 
ovónooDv sivar yévos. (...) 

202. TOdTO TOÍVUV TaAvVTOC HOMO Aéyel, We ¿pol doxel, TOUS a movac: ÓtL 
Poóvios xal Samuoves joav, “Saíujovas” aútoda Hvónacev: xol Ev ye TAL 
doxaícar TL uetégaL dovíñ auto ovufaive, rÓ Óvopa.. Ayer odvv xahk0c xal 
obtoc xal Go rromntal roldhoi Óo0oL Ayovor de, émeidáv tig Óryados dv 


40 No. se trata, por tanto, como cree Ferwerda 1985, 275, de que Sócrates prefiera 
la etimología órfica porque no hay que cambiar una letra. En la traducción que 
da del pasaje en pág. 267, la frase va precedida de «In the Orphic interpreta- 
tion...>, un añadido totalmente innecesario. Además, no se trata de que la eti- 
mología de oa se derive de cúito, sino directamente de oO ua 'salvamento”, un 
nombre de acción acuñado por Sócrates al efecto. Por eso no hay que cambiarle 
ni una letra. 

41 Rehrenbóck 1975, 26. 

42 Hes. Op. 121-123, con una ligera variante textual. 
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tehevTÑONL, peyóANV notgav xo tuunv éxel xal yiyvetan OO uv ATA TV TAS 
Poovhoews éxovupiav. tavtn odv tí0EOL 40 ¿yd LtÓV Samuova) róvT 
úvdoa ds Gv áyaBos ñ, Saruóviov eivar xal EóÓvra x0l televtiOAVTA, XL 
00805 “Saíuova” xadetoBan. 


SO. Que yo creo que él (Hesíodo) le llama «de oro» a esta raza no por- 
que naciera del oro, sino porque era noble y bella. Y para mí es prueba de 
ello que afirma que nosotros somos una raza de hierro. o) 

SO. Así pues, según me parece, eso más que nada es lo que él entiende 
por <démones>; como eran sensatos y sabios (óamuovec), les dio el nom- 
bre de démones. Y en nuestra lengua antigua aparece el mismo nombre, 
así que tienen razón tanto él como los otros muchos poetas que dicen 
que, cuando un hombre bueno muere, gana un gran destino y honor y se 
torna en demon, de acuerdo con el nombre que corresponde a su pru- 
dencia. En ese sentido sostengo también yo que todo hombre que sea 
bueno es demónico y, tanto en vida como después de morir, recibe justa- 
mente el nombre de <demon>*, 

Este pasaje nunca, que yo sepa, ha sido malinterpretado, natural- 
mente porque gozamos de la ventaja de que conocemos el texto y el 
contexto de Hesíodo, pero estructuralmente es casi idéntico al que 
estamos estudiando. Para mayor facilidad, llamaré Crat.1 a Crátilo 400c 
y Crat.2 a Crátilo 397a. En ambos Sócrates expresa su parecer con el 
verbo 0oxéw. Y reclama que su hipótesis es preferible a otras, expuestas 
o no (mediante el adverbio pálota <sobre todo> en Crat.I, o la 
expresión xavtós póúlbov <más que nada», en Crat.2). Asienta su 
hipótesis en la coherencia de un texto antiguo y prestigioso sobre el que 
se apoya: el órfico, en Crat.1; Hesíodo, en Crat.2. Su parecer consiste 
en proponer una nueva etimología: 0Opa-oÓ.Eo, en Grat.I, y Óaípoves- 
dahpoves, en Crat.2. Da razones, a su manera, lingiísticas: que «su 
propio nombre lo indica» y que <no hay que cambiar ni una letra», 
en Crat.I, y que la palabra a la que se remite se encuentra en <nuestra 
lengua antigua», en Crat.2. Lo curioso es que, pese a que en ambos 
casos expresa un parecer suyo, atribuye las intenciones del uso del tér- 
mino al autor que le sirve de fuente («me parece que los de Orfeo uti- 
lizaron este nombre sobre todo porque>...., en Crat.I; y <así que dice 


43 Pl. Crat. 398a ss. 
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bien él [Hesíodo], igual que los otros poetas que...», en Crat.2). Pero 


también añade una conclusión lingúística propia: «en consecuencia 


me parece (sigue dependiendo de SoxoV0L) que el cuerpo es 'salva- 


mento” del alma», en Crat.I, y <sostengo que todo hombre que sea 


bueno es demónico y ... recibe justamente el nombre de demon», en 


Crat.2. Las similitudes se visualizarán mejor en el cuadro sinóptico 


comparativo entre ambos pasajes que ofrezco a continuación: 


Sócrates expresa su parecer 


Su hipótesis es preferible 


Pero sobre las propias bases 
del texto sobre el que se apoya 


Propone una nueva etimología 


Se apoya en razones lingiísticas 


Atribuye a su fuente una 
conclusión lingúístico-ideológica 


y otra a sí mismo 


Crat.1 (400 c) 


me parece 
SOXODOL ... LOL 


le pusieron ... 
sobre todo 
nódota Oéo0ar 


porque el alma 
paga castigo 

ts Oixnv ÓLdovons 
Yuxñs ATA. 


donde puede verse 
sana y salva 
íva OmMEnTaL 


como su propio nombre 
indica... y no hace falta 
cambiarle ni una letra 
WOTEO AUTO OVOMÓLEETOL 

... OVOEV DEl V JIAQÓYELV 
ovÍ” Bv yoúa: 


que los Orfeo y los suyos 
le pusieron este nombre 
porque 

BécBaL oi AuHi Oogpéa 
TODTO TÓ ÓVOMAL, DS ... 


en consecuencia (me parece 


que)** es eso del alma 
elval OUV TS 
Yuxhñs TODTO ATA. 


Crat.2 (397 a) 


según me parece 
(mc éuol doxel 


eso más que nada 
es lo que entiende 
TraVTOS MÓLAOV AYEL 


yo creo que le llama 
«de oro» a esta raza 
ola ¿yo Aye advróv tñs 
TO XQUOODV yÉVOS UTA. 


como eran sabios 


Óti ... Sah uoves yoav 


en nuestra lengua antigua 
aparece el mismo nombre 


év ye tñL GUS xao... 
$ovíi. auTO cULfaível 
TO ÓVopIa: 


así que tienen razón, tanto 
él como otros muchos 
poetas Ñ 

Aye OUV xa xOd OUTOS 
xo OLMAAOL TOLNTOL ATA. 


en ese sentido, sostengo 
también yo 

TaÚTnL ovy tíBepoL x0l 
YO ATA. 


La estrecha semejanza entre ambos pasajes refuerza, creo, de un 


modo inequívoco la afirmación de que nos encontramos, también en 


44 Digo que es una conclusión referida a sí mismo porque sigue dependiendo de 


¿pol ... OOXxEÍ. 
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Crátilo 40Oc, ante una propuesta etimológica de Sócrates, no de su 
fuente, los órficos. 


7.7. ¿A QUIÉN SE REFIERE <ALGUNOS>? 


Ello nos lleva a otro punto importante. Si la segunda etimología es de 
Sócrates, la razón de aducir a los de Orfeo como fuente de su interpre- 
tación sólo es posible si éstos se identifican con los «algunos» (tiveg) 
del párrafo anterior. Era esta la interpretación general antes de Wila- 
mowitz y la que, después de la crítica de Dodds*, sostienen aún autores 
como Guthrie y Casadio*, con argumentos más de fondo que referidos 
a la forma del texto. Pero, como hemos visto, un análisis lingúístico del 
pasaje apoya también la interpretación. La corrección platónica a la 
relación etimológica entre CÓaQ y ONO se hace sobre ideología órfica, 
porque eran también «Orfeo y los suyos> (oí áugi Oogpéa) los que 
hablaban del coa como oñua?”. 

En efecto, una frase como «Orfeo y los suyos le pusieron este nom- 
bre sobre todo porque» (uódlota BéoBa oi áudi Dodéa todro TO Óvoia: 
5 ...), en que se pretende señalar el motivo principal (uGMOTa ... (Ds ...) 
por el que los órficos adoptaron este nombre para el cuerpo, sólo se 
explica si había otros motivos secundarios (de ahí la oposición marcada 
con uévtoL), y éstos no pueden ser otros sino la idea de que COua es un 
oñua (<«sepultura> o <señal»), esto es, la doctrina atribuida a <algu- 
nos» (tivec). En otras palabras: Sócrates dice que acepta que el vO pa se 
llama así porque puede considerarse un Oña. (en su doble sentido), 
pero sobre todo, porque ote: al alma. 

Entiendo, por tanto, que Sócrates comienza por citar a los órficos de 
una forma alusiva (tves), práctica que es la corriente en el texto plató- 
nico, cuando de los órficos se trata*?, pero, a la hora de introducir 
luego una interpretación que es suya, si bien está apoyada en las teorías 
de los órficos, no puede seguir diciendo «esos algunos» y ha de aludir- 


los ya por su nombre. Es como si dijéramos: <Incluso hubo uno que 


45 Dodds 1951, 169 s., n. 87. 

46 Guthrie 1950, 311 n. 3; 1975, 305 n. 1; Casadio 1987, 390; 1991, 123s., n. 9. 
47 Sobre la expresión oi áugi Oogéa cf. $ 1.8. 

48 Cf.82. 
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dijo que toda la vida es sueño», y poco más adelante: «me parece que la 
razón principal por la que Calderón escribió esa frase...>, o bien: 
<Como ése que dijo: “En un lugar de la Mancha de cuyo nombre no 
quiero acordarme” <, para añadir luego: «Pero yo creo que Cervantes 
no quería acordarse porque...» Afirmar que en el primer ejemplo Cal- 
derón tiene que ser distinto del «uno que dijo» y en el segundo Cer- 
vantes distinto del «ese que dijo» es sencillamente no entender nada. 
Por las razones expuestas, y por otras que añadiremos, TLVEG y ol Gi 
Oogpéa no tienen más remedio que referirse a una y la misma cosa. 

Es preciso insistir en ello porque, aunque tradicionalmente se atri- 
buía la etimología cóua-oqua a los órficos o, más ampliamente, al 
ámbito órfico-pitagórico””, Wilamowitz"” expresó sin dudas y sin argu- 
mentación alguna que era una elaboración pitagórica”. En la línea de 
Wilamowitz siguieron Thomas”*, Linforth*?, Dodds?** y Moulinier??. 
Incluso Nilsson, que en un primer momento?” no comprende por qué 
Wilamowitz niega el carácter órfico de la cita y reconoce que hay en ella 
<deep religious and ethical sense», acaba luego por creer que se había 
equivocado””. También Burkert cree que la doctrina 0Mua-oñqua no 
puede ser órfica%, mientras que Rehrenbóck”? considera que la inter- 
pretación desde el punto de vista lingúístico es concluyente, pese a que 
advierte que de ningún modo puede negarse la relación común que 
une la etimología cÓóua-oñ pa con la de vOua-cÓco, citando algunos 
autores anteriores”. Probablemente sus conclusiones habrían sido 


49 Cf. por ejemplo, Boeckh 1819, 180; Rohde 1907, II 130 n. 2; Harrison *1922, 
616; Guthrie 1952, 156. Boyancé 1941, 160 pensó que se aludía a Filolao, en la 
referencia del Crat. (aunque en nota 3 interpreta que oi madorol Beókoyot te xal 
póvues se refiere a los órficos). 

ñO Wilamowitz 1932, II 199. 

5I Aunque no fue el primero en hacerlo; cf. bibliografía anterior en Rehrenbóck 
1975, 19 n. 19. 

52 - Thomas 1938, 51-52. 

53 Linforth 194.1, 147-148, quien asevera: «are certainly not presented as Orphic 
in any sense of the word», lo cual, según nuestra interpretación no es cierto. 

54 Dodds 1951, 171 nota 95. 

55 Moulinier 1955, 24-32. 

56 Nilsson 1935, 205-207. 

57 Nilsson 1956, 18 n. 1: <Ich habe mich geirrt>». 

58 Burkert 1972, 248 n. 47. 

59 Rehrenbóck 1975, 20. 

60 Rathmann 1933, 64-65; Ziegler 1942, 1378; Guthrie 1950, 311 n. 3. 
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otras de no estar condicionados sus puntos de partida por la errónea 
reinterpretación lingúística del pasaje y por el prestigio de quienes la 
habían propuesto. 

De todas estas críticas, la más citada es sin duda la de Dodds”, quien 
considera la atribución de la doctrina del v0ua-ofua a los órficos un 
<«hoary error> y presenta tres argumentos contra tal atribución. Creo 


que es posible refutarlos uno por uno: 


a) «that what is attributed by Plato Crat. 400c to oi auqi Oogpéa is a deri- 
vation of CMA (ToVdTO TÓ Óvona) from có ewv, iva om nta (7 yuxív): this 
is placed beyond doubt by the words xal ovótv deiv apóyerv ovÓ” Ev 
yoóppua which contrast 00ua-oO.Ew with cOua-ofua and o o-on atv. > 


De todo lo que dice, lo único cierto es que xal ovdev delv TApÓYELV 
ovO” Ev yoúÚMpa contrasta CÓMa-oÓOLE O con 0Oua-on ua y ON a-onualvo. 
Pero Dodds no parece haber visto que la frase va introducida por 
doxodoL HÉVTOL LOL, circunstancia que nos obliga inmediatamente a atri- 
buir la derivación de CÓpA a partir de vt ev a Sócrates, no a los órfi- 
cos. Lo que Sócrates toma de los órficos son determinadas doctrinas 
sobre el alma que favorecen la nueva interpretación que ahora ofrece él 
mismo. 


b) <that vo a-oñ ua is attributed in the same passage to TLVÉS without further 


specification». 


Todo lo contrario, sí hay «further specification»: que la principal 
razón de haber usado el nombre era otra distinta de la alegada hasta 
ahora: la etimología que Sócrates inventa, apoyándose en sus propias 
concepciones; en palabras de Casadio” es la «alternativa alla raziona- 
listica etimologia... che deriva sóma da séma nel senso di 'segnale”». 


c) <that when an author says, “Some persons connect COLA with oñ ua, but 
I think it was probably the Orphic poets who coined the word, deriving it 
from OMLTw”, we cannot suppose 'the Orphic poets' to be either identical 
with, or included among 'some persons” (1 am inclined to think this 
remains true even if JÓMOTA is understood as qualifying (Ms Olxnv dL6ovons 
ATA.)>. 


61 Dodds 1951, 169 s., n. 87. 
62 Casadio 1987, 389 s. 
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Creo haber demostrado que no sólo es posible, sino relativamente 
corriente una forma de expresarse como la que Dodds considera impo- 
sible. Pero sobre todo, la traducción que ofrece sería correcta si los 
infinitivos no dependieran de do0xo001 ... MOL, indicando que todo lo 
que se dice, no sólo «it was probably the Orphic poets who coined the 
word», forma parte del parecer de Sócrates. 

Lo que sí podría admitirse es que los órficos estuvieran «included 
among “some persons >», es decir, que TLVEC tuviera un alcance superior 
al de sólo los órficos e incluyera también algunos pitagóricos. Hemos 
visto que no es verosímil que la doctrina 0Oua-oua proceda de los 
pitagóricos, pero sí lo es que fuera conocida e incluso reinterpretada 
por ellos. Un par de argumentos apoyarían esta suposición: a) la doc- 
trina de 0Mua-ofua era conocida por los pitagóricos, como nos 
demuestra la cita de Filolao**, y b) en un pasaje del Gorgias que hemos 
analizado** podemos ver que existían interpretaciones etimologizantes 
de los viejos poemas órficos, algunas de ellas probablemente pitagóri- 
cas. En conclusión no es imposible que algunos pitagóricos pudieran 
haber discutido, tal vez asumido, la doctrina de cÓua-oñ ua, aspecto de 
la cuestión en el que ha insistido West”. La contradicción, correcta- 
mente señalada por los estudiosos, entre una doctrina del cuerpo- 
sepultura del alma y la doctrina pitagórica del alma-harmonía podría 
salvarse precisamente si suponemos que pitagóricos como Filolao acep- 
taron el precepto OMua-oua reinterpretándolo en el sentido de que 
oñua debía entenderse como aquello a través de lo cual el cuerpo <se 
manifiesta> (onuatven). Podría apoyar esta suposición que entre los 
fragmentos conservados de Filolao encontramos el mismo verbo 
onuaívo dos veces (aunque una de ellas, como conjetura)”. Por último 
no sé qué alcance darle a una noticia de Clearco.” que atribuye una cita 
similar a un pitagórico de nombre Euxíteo. Dado que no tenemos otra 


e k . , 68 
noticia de tal personaje, se ha considerado que tal vez no exista”, pero 


63 En Clem. Al. Strom. 3.3.17.1 (OF 430 ID) [T 32a]. 

64 Pl. Gorg. 493ab (OF 430 IL[T 33], 434 ID [T 40] ef. 8 2.5. 

65 West 1983, 22. Invierto, pues, la afirmación de Alderink 1981, 61: <That the 
Pythagoreans held the body to be the tomb of the soul is likely but whether it is 
also Orphic yet remains to be seen». Pienso que lo seguro es que era órfica y lo 
probable es que también pudo ser asumida en parte del ámbito pitagórico. 

66 Philol. 44 B 5 y B 13 D.-K. (donde es conjetura de Diels). 

67 Clearch. fr. 38 Wehrli. 

68 Cf. Wellmann RE VI 1539, Wehrli (en nota a Clearch. fr. 38); Burkert 1972, 


248 n. 47. 
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no tenemos datos ni para demostrarlo ni para negarlo taxativamente. 
En todo caso, el que Sócrates use ao en presente y VDéc0al en 
aoristo > apuntaría a que considera la doctrina del vc0ua-omua como 
algo vivo en su época, mientras que atribuye (o mejor dicho, supone) la 
relación entre GOA y COLE como motivación del momento en que los 
órficos eligieron la palabra para designar el «cuerpo». 


7.8. EL CUERPO-CÁRCEL Y EL ALMA BAJO CUSTODIA 


Solidario con la nueva etimología que cambia 0 ua «sepultura», por 
on ua <«salvamento>, nombre de acción de ocmáiw, es el cambio de la 
metáfora órfica de la sepultura por la de «un recinto, a semejanza de 
una prisión> (rregífolov ... Seouornolov sixóva). Platón reitera la ima- 
gen de la prisión o del alma bajo custodia en otros pasajes. Así, en el 
Fedón señala: 


Pues bien, el relato que se cuenta en los círculos secretos sobre eso, que 


estamos bajo custodia los hombres y uno mismo no debe liberarse ni esca- 


par, me parece algo grande y no fácil de entrever/?, 


Platón atribuye esta vez a los <círculos secretos» (que un escolio al 
pasaje precisa que es el de los seguidores de Orfeo”) la idea de que los 
hombres no pueden escapar de su cuerpo (es decir, no pueden suici- 
darse), en la idea de que están «bajo custodia» (¿v poovoóu). Es rese- 
ñable que el filósofo habla de que son las personas (dvB9pwxoL) quienes 
están év PoouvoóÓl, pese a que esperaríamos que dijera «las almas». Así 


69 El hecho es observado por Rehrenbóck 1975, 30, si bien el autor le da una inter- 
pretación algo diferente de la mía. 

70 Pl. Phaed. 62b (0F 429 D [T 30]. Cf. Lobeck 1829, 795ss.; Gruppe 1890, 717; 
Rohde 1907, II 279 n. 1; Espinas 1894-1895; Tannery 1901, 314; Rathmann 
1933, 65; Roux-Roux 1961; Boyancé 1941; 1963; Courcelle 1965; Loriaux 1968; 
Strachan 1970; Colli 1981, 144s.; Sfameni Gasparro 1984, 143s.; 150; Casadio 
1987, 389ss.; 1991, 123ss.; Riedweg 1995, 46; Kahn 1997, 59s.; Mancini 1999; 
además de los comentarios ad loc. de Burnet 1911, Robin 1926; Westerink ad 
Damasc. in Pl. Phaedon. 1.2 p. 28 n. 2. 

71  Schol. Pl. Phaed. 62b (10 Greene, OF 429 ID) [T 30a]. Athenag. Pro Christ. 6.6.13 
le atribuye la paternidad de la frase a Filolao (Philol. 44 B 15 D.-K.), pero Huff- 
man 1993, 406ss. considera que se trata de un fragmento espurio. Sobre la 
forma de la cita, cf: $ 1.8. 
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se hace en el Aríoco, donde encontramos év poovpól sustituido por év 
Poovegí: «en prisión»: 


Pues somos un alma, ser vivo inmortal encerrado en una prisión mor- 
72 
tal”. 


La razón de utilizar <hombres> en vez de «almas» puede ser que 
para el autor el hombre es sobre todo su alma, mientras que el cuerpo 
tiene una importancia muy secundaria. 

Por su parte, Plutarco”? repite la imagen platónica utilizando «en 
prisión» (¿v Seguornoío!). 

No está claro el sentido que Platón le da a év poovoón y su traduc- 
ción se ha discutido mucho”*, pero pienso que tiene razón Boyancé en 
interpretar P00vgÓó como <custodia, cárcel». En todo caso, la palabra 
Po0o0v0ú no pudo ser la utilizada por los órficos, ya que, como indica 
Burkert, se trata de un término no apropiado para un poema hexamé- 
trico, el vehículo habitual de la poesía órfica”?. En consecuencia, es 
erróneo tratar las palabras de Platón como si recogieran verbatim un 
fragmento de Orfeo, como hace por ejemplo Monulinier”. Cabe, pues, 
que nos preguntemos en qué medida la imagen de la prisión es también 
órfica (la de la sepultura parece evidente que lo es) o en qué medida es 
el resultado de la transposición platónica. "También en este punto se ha 
suscitado una larga discusión. 

Linforth utiliza la idea de que la imagen de la «cárcel» es incon- 
gruente con la imagen de la <sepultura», como otro argumento para 
separar de los órficos la doctrina del có ya- ona”. Según él, el pasaje 
del Gorgias excluye el cuerpo como prisión que guarda segura el alma, 


72 [P1.] Arioch. 365e [T 321. 

73  Plu. Ser. num. vind. 554D. Cf. además Plot. 4.8.3, Procl. in Pl. Tim. 1 333.26ss. 
Diehl. 

74. Así praesidium et statio (Cic. Senect. 73); «enceinte sacrée, enclos de divin pasteur> 
(Espinas); «in ward»> (Burnet); <garderie> (Robin); <garnison>» (Roux); 
<carcer> (Rathmann); <prison>» (Boyancé et Loriaux, cf. Westerink); <pri- 
gione> (Coll); <ergastolo > (Casadio) Cf. las referencias bibliográficas en n. 
7O. 

75 Burkert 1972, 126 n. 33. "Tampoco lo serían deouwtnotov y repífolos, usadas por 
Platón para referirse a la misma realidad en Crat. 400c (OF 430 D [T 321. 

76 Moulinier 1955, 31. 

77 Linforth 1944, 296, un argumento aceptado por Alderink 1981, pese a su 


inconsistencia. 
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mientras que requiere la noción del cuerpo como tumba. Por su parte, 
Ferwerda cree que Platón ha tergiversado la tradición órfica, que apun- 
taría a la idea del cuerpo como estructura protectora, como xrepifolov, 
interpretándola en un sentido más negativo”. 

En cambio, Guthrie pone de manifiesto que no hay diferencias sus- 
tanciales entre tumba y prisión, ya que ambas «expresan la doctrina de 
que el alma es ajena al cuerpo», en la idea de que <la muerte no es ... 
una calamidad, sino una liberación del alma ... o el comienzo de su 
verdadera vida»>?”?. 

En la misma línea, Rehrenbóck*” señala cómo en ambos casos el 
alma tendría su origen en un mundo más alto y habría sido desterrada 
para la vida terrena en un recinto terreno; en ambos casos la muerte es 
una liberación del aherrojamiento del cuerpo; en ambos se supone una 
preexistencia y una existencia posterior del alma; en ambos casos se saca 
la conclusión de que la fórmula 00 ua-ofua ofrece un resumen preg- 
nante de las ideas expresadas con motivo de la tercera etimología, la de 
omtw. En conclusión, considera fracasados los intentos”. de establecer 
una sustancial distancia entre la teoría del cuerpo como sepultura y la 
del cuerpo como cárcel. 

También Casadio*”” considera que no hay contraposición, sino com- 
plementariedad entre la imagen del cuerpo como tumba del alma y la 
idea de que el alma está sepultada en el cuerpo. Se trata de metáforas 
que expresan con gradaciones diversas el mismo concepto. 

Estoy de acuerdo en la idea de que la «sepultura» y la <prisión> 
tienen en este contexto gran afinidad entre ellas, pero tal circunstancia 


78  Ferwerda 1985, 273; lo cree verosímil Baxter 1992, 102. 

79 Guthrie *1968, 311. 

80 Rehrenbóck 1975, 20s., pese a que, como vimos, consideraba que desde el punto 
de vista lingúístico el análisis de Wilamowitz era irreprochable (punto de vista que 
ya he discutido). 

81 Como los de Thomas 1938, 51-52; Dodds 1951, 152 o Moulinier 1955, 26. 

82 Casadio 1987, 389ss.: <l'ergastolo e il patibolo sono dal punto di vista giudizia- 
rio concetti equivalenti: il fine di entrambi e infliggere una punizione, fare 
scontare una colpa». 

83 GCasadio 1991, 124: <«metafore qui esprimono con gradazione diversa lo stesso 
concetto>. Á la pregunta necesaria de si el castigo lo paga el alma durante una 
sola vida, con una sola encarnación y si el alma debe pagar penas por una caída 
primordial o por culpas cometidas en una encarnación anterior sólo cabe res- 
ponder que el alma afronta un ciclo de renacimientos; cf. la bibliografía citada 
por el autor italiano. 
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podría atribuirse sin dificultad a la habilidad de Platón para modificar 
la metáfora originaria (la sepultura) y presentar otra que, sin apartarse 
del todo de la primera, resultara menos cruda que la órfica. Así lo sos- 
tuve en un trabajo anterior * y es también la idea que mantienen 
Edmonds y Casadesús”. 

En suma, mi interpretación de los hechos puede resumirse como 
sigue: 

a) Lo órfico, en su formulación más antigua, es la idea de vOua-oñ o 
en un sentido de cuerpo-tumba. 

b) Unos intérpretes, también órficos o quizá pitagóricos entendie- 
ron Oña en el sentido de que el alma onuaível; en este sentido, Bax- 
ter” se basa en los testimonios del Gorgias para pensar que Filolao y pre- 
sumiblemente otros pitagóricos tomaron la tesis del c0ua-ofua y 
apoyaron esta teoría a partir de una etimología semejante a la del Crá- 
tilo; y 

c) Platón, a través de la nueva etimología que propone que SÓLA es 
un nombre de resultado de oo, reinterpreta el papel del cuerpo en 


7 utilizando como 


un sentido más positivo, como protección del alma! 
intermedio la idea de la prisión. 

Platón tenía un elemento de unión para este <salto> conceptual en 
la propia literatura órfica. Por no citar más que un ejemplo, próximo 
en el tiempo a Platón, podemos mencionar una laminilla órfica de 


Pelinna, que remonta a fines del IV a.C.., en la que leemos: 


Acabas de morir y acabas de nacer, tres veces venturoso, en este día. 


Di a Perséfone que el propio Baquio te Uberó 


En este importantísimo testimonio encontramos, en un contexto 


claramente órfico, ambas ideas: a) la de que el alma estaba muerta (en 


84 Bernabé 1995. 

85 Edmonds 2004, 177; Casadesús 2008. 

86 Baxter 1992, IOI. 

87 No hay que recurrir, pues, a pensar, como Valgiglio 1966, 127s., que había dos 
sectas de órficos, una que sigue la teoría del cuerpo-cárcel y otra la del cuerpo- 
sepultura, aunque sí tienen validez sus consideraciones sobre los matices diferen- 
ciales que aporta una imagen u otra. En mi opinión, Platón ha forzado la imagen 
en la dirección más favorable, «prisión», y, violentándola aún más, la ha con- 
vertido en la de un <recinto protector». 

88 0F485 [T 36b], cf. Bernabé-Jiménez San Cristóbal 2001, 87ss.; 2007, 61ss., 


con biblio grafía. 
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vida del cuerpo), por lo que «nace» cuando el cuerpo muere, lo que se 
identifica con la imagen del cuerpo-sepultura, pero también: b) la afir- 
mación de que Dioniso la ha liberado, lo que se compadece con la ima- 
gen de la prisión. Debemos entencer que no toda muerte representa 
una liberación del alma, sino sólo la del iniciado que ha logrado asegu- 
rarse el destino privilegiado por medios predominantemente rituales. 

Platón combina, sin contraponerlas, las imágenes de la cárcel y de la 
sepultura en un pasaje del Fedro en que, en un contexto en que habla de 
las almas en el momento supremo en que alcanzaban el brillo más lím- 
pido de las imágenes en que habían sido iniciadas, continúa refirién- 
dose a ellas en los siguientes términos: 


Estando puros y sin marca (G4ofmavtoL) de eso que ahora llevamos alrede- 
dor y a lo que llamamos «cuerpo», en el que estamos prisioneros como 
una ostra 

Aunque dONuavtos significa «sin marca», me parece que entre el 
pasaje del Fedro y el del Crátilo que estamos examinando hay demasiadas 
coincidencias para negar que Sócrates está utilizando la palabra en 
juego etimológico con el significado <sepultura> de of ua?”. En efecto: 
xaBapoí corresponde en el pensamiento órfico al momento en que el 
alma ya ha pagado lo que debe (¿os Gv-¿xteloni tá Opedóneva en Crat, 
4.00c). Recuérdese que en varias laminillas áureas xa0apÓs es un tér- 
mino recurrente” para designar a las almas que se presentan ante Per- 
séfone, a la que ruegan que les permita alcanzar un destino feliz en el 
Hades. Estar 4chuavto toUtOV (sc. OÓLaTos) implica, desde luego, que 
el cuerpo deja en el alma una «señal», pero si se recuerda la doble eti- 
mología «señal» y <sepultura> con que se especulaba en el pasaje del 
Crátilo que nos ocupa, es inevitable entender a un tiempo que el alma se 


89 Pl. Phaedr. 250c. [T 32]. Usa el masculino y la primera persona porque identifica 
un hombre con su alma. Esta indefinición entre personas y sus almas es bastante 
habitual, tanto entre los órficos, como en el propio Platón. Cf. también Pl. Resp. 
6I1e neorxoovodeica (sc. puxhv) rétoas te xol Úotosa € viv ATA. ... TEOLTÉPUAEV <tras 
haberse sacudido (el alma) las piedras y conchas que ahora tiene crecidas en su 
torno.» 

go Cf. Hackford, ad loc. p. 95; Casadio 1987, 389, n. 1, así como la lograda traduc- 
ción de Lledó 1986, 353: <sin el estigma que es toda esta tumba que nos rodea y 
que llamamos cuerpo». 

g1 Cf. OF 489-490.1[T 53a]; Bernabé-Jiménez San Cristóbal 2001, 137ss.; 2008, 
IOOss. 
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libera de su <sepultura> que es su cuerpo. También en el pasaje del 
Fedro se usa el adverbio «ahora» (vdv), en clara correspondencia con 
<en la presente situación > (¿v TÓL vov magóvt) del pasaje del Crátilo, 
pero sobre todo es de destacar que no se dice «el cuerpo», sino <lo 
que llamamos cuerpo», utilizando óvopatópev, como en el texto para- 
lelo se utilizaba 0oxeo auto ÓóvopóCetal; incluso el concepto de cuerpo 
como algo que envuelve (rreoífolov) aparece también expreso en el par- 
ticipio reoipégovtes. Un cuadro sinóptico nos permitirá visualizar las 
similitudes verbales y conceptuales entre ambos texto 


Crátilo Fedro 
vÓ a como Oña oñyua.... avró (sc. oMua) domuavtoL tovrov (sc. 
Tis wuxñs OÓHATOS) 
Purificación gw Qv ExtelonL TO xaBapoÍ 
opedó eva 
<Situación presente» del alma  ¿vrtó vdv magóvu vdv 
«Cuerpo» como nombre WOTEQ AUTO ÓVOMÓL ETOL O ... IOMA ... OVOMÁTOLLEV 
... TÓ CÓMO, 
Cuerpo como envoltura todTOV Ol rrepífolov Éxetv TEQUPÉQOVTES 
Cuerpo como cárcel deopornoliov dede O pLevMÉvOL 


Lo más probable es, por tanto, que la pooveó platónica, la expre- 
sión del cuerpo como cárcel del alma, sea el resultado de la transposi- 
ción platónica de una teoría Órfica más cruda en la que no se hablaba 
de prisión del alma, sino de su sepultura, desplazamiento de sentido 
para el que la propia literatura órfica prestaba paralelos. Pero la trans- 
posición platónica refleja además una fundamental diferencia de punto 
de vista: el de los órficos está centrado en el Más Allá, mientras que este 
mundo es un lugar de paso, en que estamos muertos porque no vivimos 
la verdadera vida; de ahí que para ellos el cuerpo sea una sepultura. El 
punto de vista de Platón está centrado en el aspecto político y en el 
moral; el mito es un preventivo para la correcta actuación del hombre 
como ciudadano, esta vida tiene valor y el alma está «bajo custodia> 
del cuerpo, pero viva, actuante y responsable de sus actos. 

Platón adapta esta misma imagen, pero de forma más intensa, en un 


pasaje del Fedón ' 
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El alma de éstos (sc. de los amantes del saber), cuando la filosofía se hace 
cargo de ella, está sencillamente encadenada y apresada dentro del cuerpo 
y obligada a examinar la realidad a través de éste como de una prisión ... 
advirtiendo que lo terrible del aprisionamiento es a causa del deseo” 

En este pasaje la imagen se ha llevado ya claramente al terreno de la 
filosofía platónica con una serie de añadidos nuevos, como son la pre- 
sencia de los deseos y la intervención de la filosofía. El proceso de 
«transposición» ha llegado, pues, más lejos. 


7.9. EL CASTIGO DEL ALMA 


Por último, debe ser objeto de nuestra atención aquí otro aspecto, la 
frase «el alma, que paga castigo por lo que debe pagarlo», muy alusiva, 
que, para ser entendida, requiere el conocimiento del interlocutor (así 
como del lector del diálogo) de un determinado contexto religioso o 
ideológico. De nuevo otros textos órficos acuden en nuestra ayuda para 
interpretar este difícil pasaje. 

Así en una laminilla de oro órfica de Turios (Iv a.C.) encontramos 
una referencia al castigo: 
93 


Y he pagado un castigo por acciones no justas 


Y en otra, de Feras, de la misma época, se especifica: 


Pues el iniciado está libre de castigo”, 


La expresión de la primera pone de manifiesto que en el sistema de 
creencias órfico era necesario expiar una culpa, para llegar purificado 
ante Perséfone y obtener un destino de bienaventuranza en el Más Allá. 
Dado que se trata de una fórmula que el iniciado debe repetir ante la 
diosa, no puede tratarse de pecados particulares”, sino que todo indica 
que se refiere a una culpa general, primordial, que formaba parte de las 
creencias Órficas y que debía afectar a la diosa Perséfone. La culpa titá- 


92 Pl. Phaed. 82€ [T 491. 

93 0F 489.4 (cf. 490.4) [T 53al. 

94 OF 493 [T 5ocl. 

95 Burkert 1975, 94s. Sobre premios y castigos entre los órficos y en Platón, cf. 5 9. 


140 PLATÓN Y EL ORFISMO 


nica responde a la perfección a tales requerimientos”. En cuanto a la 
segunda laminilla, especifica claramente que la liberación del castigo 
era consecuencia de los ritos iniciáticos. Por último debo citar un verso 
del texto de Píndaro que cita Platón en el Menón en apoyo de la idea de 
la transmigración de las almas, en el que el poeta habla de 


las almas de aquellos a quienes Perséfone acepta la compensación por su 
97 


antiguo pesar”, 
lo que parece aludir claramente al mismo esquema que el que encon- 
do 8 o a . 
tramos en las laminillas”. Asimismo, es significativo que en un Papiro 
de Bolonia que contiene una catábasis órfica se nos hable de 


La hija de Justicia, la famosísima Retribución 


Fundamento de la ideología órfica era, por tanto, que aquellos que 
habían padecido injusticia en este mundo (en un sentido negativo, 
porque habían sido injustamente tratados, o quizá también positivo, 
porque, siendo injustos ellos mismos, no se habían liberado de su 
pecado por medio del rito ni habían sido castigados) serían adecuada- 


E > 1IOO 
mente retribuidos en el otro. 


7.10. CONCLUSIONES 


Como conclusión del análisis del pasaje del Crátilo, que se nos ha mos- 
trado pleno de contenido, puede afirmarse que, según los órficos, el 
cuerpo (cúpa) es oh po del alma. El sentido originario de la frase sería 
que es una sepultura. "Ial primera afirmación procedería muy proba- 
blemente de un poema escatológico, usado en las teletai, probablemente 
el mismo!” en que se describía la terrible suerte de los no iniciados 


96 Cf. la argumentación en Bernabé- Jiménez San Cristóbal 2001, 143-148; 2007, 
105-109. 

97 Pl. Men. 81a (OF 424) [T 251, Pind. fr. 133 Maehl. = fr. 65 Cannata Fera [T 25]. 

98 Cf. más materiales y un minucioso análisis sobre el castigo y la culpa en el 
orfismo en Santamaría Álvarez 2005. 

99 P. Bonon. (OF 717.124) [T 32c]. Sobre la idea de justicia entre los órficos, cf. 
Jiménez San Cristóbal 2005. 

1OO La retribución, en efecto, podría consistir en un premio o en un castigo. 

101 Ajuzgar por Pl. Gorg. 492ss., en que la mención de cOyo-oñua es contigua a la del 
cedazo. 
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(chapotear en el fango o llevar eternamente agua en un cedazo a una 
tinaja agujereada), frente a un feliz destino de los iniciados. Incluso es 
posible que 0Oua- of uo se hubiera convertido en una especie de eslo- 
gan órfico, como lo son otros, como flos Sávatos Bios de las láminas de 
hueso de Olbia'” o gis Aróvvoos del Papiro de Gurob'9. 

Según una segunda interpretación, mencionada por Platón y tam- 
bién órfica, lo que quiere decir 0Nua es <manifestación>. Aunque 
podría proceder del mismo poema escatológico, parece más probable 
suponer, dada su naturaleza, su coincidencia con otros textos de finales 
del siglo v y del IV que conocemos * y las alusiones del Gorgias, que esta 
exégesis se encontraría en -otra obra diferente, posterior a la primera y 
surgida en la corriente de interpretación etimológica y simbólica de los 
textos antiguos. Cabría deducir también de lo que se dice en el Gorgias 
que el comentario del que estoy hablando podría proceder de un 
ámbito pitagórico, ya que los seguidores de esta doctrina conocían el 
eslogan OMa-ONYA, como se ve porque Filolao lo atribuye a los antiguos 
teólogos y adivinos, esto es, a los órficos. Y este no es, como es sabido, 
el único testimonio del interés pitagórico por el orfismo. Dado que en 
el pasaje del Gorgias repetidas veces citado se habla de un personaje que 
interpreta por medios alegórico-etimológicos otros aspectos del poema 
órfico sobre el destino de las almas en el otro mundo, en el que debió 
exponerse también la doctrina del ooua-oua, podría tratarse del 
mismo texto en ambos casos, aunque no necesariamente. Este tipo de 
literatura pudo ser más abundante de lo que imaginamos. 

Según mi interpretación, Platón habría conocido una tradición 
múltiple y de filiación órfica, pero no muy clara en cuanto a su autoría, 
lo que, unido a la desgana habitual de Platón al citar este tipo de litera- 
tura, explica las expresiones vagas como «algunos», «los seguidores de 
Orfeo» o <tal vez siciliano o italiota> e incluso las alusiones despecti- 
vas a la <barahúnda de libros>*”. Parece claro que algunas de estas 


102 Cf. $ 7.2. 

103 P.Gurob OF 578.23b. Si aparecía en el texto exactamente en la forma 00 ya-oñ ua, 
tendría un carácter amétrico e incompatible con los hexámetros que lo igualaría 
a otras expresiones que rompen la métrica de las laminillas, debido a su carácter 
ritual, sobre las cuales cf. Riedweg 1998. Pero también podría leerse inserto en el 
texto acompañado de alguna partícula que le permitiera tener una forma métrica 
aceptable en un hexámetro, p. ej. vOua dl Oña. 

104 Ín primis el Papiro de Derveni. 

105 Pl. Resp. 364e (0F573 D [T 44]. 
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interpretaciones tardías pudo haberlas recibido por vía oral, no haber- 
las leído en un texto”, Platón, en boca de Sócrates, analiza la etimolo- 
gía de COMA y reivindica una nueva interpretación a partir de oitel 
«salvar», que explica para él la condición del cuerpo mejor de lo que 
lo hace la identificación con opa. Manifiesta que la interpretación es 
suya (SOxODOt ... MOL), pero que es probablemente éste el principal 
motivo por el que los órficos usaron esta palabra, es decir, les atribuye 
la probabilidad de que hubieran tenido presente esta etimología, no 
afirma que la hubieran propuesto. La mejora etimológica es, por un 
lado, lingúística, porque no obliga a cambiar ninguna letra, pero, por 
otro, afecta a cuestiones más profundas; está claro que la preocupación 
de Sócrates no es la de un etimologista moderno, sino que opera de la 
forma habitual en la etimología antigua”: basarse en una mera simili- 
tud formal o en significados aproximados, dentro de un análisis sin- 
crónico, para buscar la explicación de la palabra en otros términos del 
mismo estado de lengua, con intención de que los resultados satisfagan 
intereses literarios y filosóficos, al convertirse en una determinada 
forma de explicación de la realidad'*. 

Con su propuesta, aunque mantiene sin crítica las opiniones órficas 
sobre la expiación del alma en su sepultura corporal, Platón plantea 
una alteración sustancial de la interpretación del papel del cuerpo. De 
Vogel y Ferwerda'”? observan que la estimación platónica del cuerpo y 
de la vida no es tan pesimista como la que plantea la frase OOa-on uo. 
Creo que la observación es justa y estoy asimismo convencido de que 
podría ser precisamente ésa la razón por la que Platón corrige la etimo- 
logía de OMA. a partir de ONpa y, por ende, niega la interpretación del 
cuerpo como sepultura. Para ello sustituye la imagen de la sepultura 
por la de la prisión e incluso llega más allá para considerar al cuerpo un 
recinto en que el alma se mantiene sana y salva”. 


106 A juzgar por expresiones como íxovoa <he oído» en Pl. Gorg. 493a (OF 430 IL) 
[T 331. 

107 Cf. Bernabé 1992a. 

108 Cf. $8 13.8. 

109 De Vogel 1981, 89 y n. 9; Ferwerda 1985, 269s. 

511o Valgiglio 1966, 127, aunque parte de la base de que Platón no atribuye la teoría 
del cóya- oía a los órficos, esboza un cuadro muy similar al que aquí propongo. 
Según él, la teoría del vú0ya- oña en el sentido de cuerpo-sepultura pertenece a 
los órficos de los siglos VI-V a.C. Durante el último siglo, la metáfora comenzó a 
mitigarse, reduciéndose a la formulación más inteligible y aceptable del coa 
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El caso es que la idea platónica tuvo luego largo eco en la tradición 
posterior. Basten dos ejemplos, entre otros muchos que podrían adu- 
cirse, uno de Dión Crisóstomo: 


Todos los hombres somos de la sangre de los Titanes, así que, como aqué- 
llos son enemigos de los dioses y lucharon contra ellos, tampoco nosotros 
somos amigos suyos, sino que somos mortificados por ellos y nacemos 
para ser castigados, permaneciendo bajo custodia en la vida durante tanto 
tiempo como cada uno vive, y los que morimos tras haber sido ya sufi- 
cientemente castigados nos vemos liberados y escapamos. El lugar que lla- 


mamos mundo es una cárcel penosa y sofocante preparada por los dio- 
TII 


En este pasaje Dión ha utilizado la imagen platónica (por cierto, 
uniéndola al mito de los Titanes, sobre el que tenemos que hablar 
inmediatamente), pero sustituyendo la imagen del cuerpo-cárcel por la 
del mundo-cárcel, quizá porque entiende que la expresión év Poovoó. 
<bajo custodia» del Fedón no se refería al cuerpo, sino al mundo. 


E otro ejemplo que quiero traer a colación es un epigrama de Pala- 
das “: 


Mas cuando sale (sc. el alma) del cuerpo, como de las cadenas 


de la muerte, huye hacia la divinidad inmortal. 


como reoífolov. En el curso del V se comienza a ver la etimología de oO ya a par- 
tir de có, un proceso al que no habrían sido ajenos los pitagóricos. Las dife- 
rencias entre la propuesta de Valgiglio y la mía es que entiendo que esta mitiga- 
ción pasa primero por la interpretación (probablemente pitagórica) de of a 
sobre onuaívei y que la reducción a la imagen del xegífotov y la relación con ote 
son exclusivamente platónicas. 
111 Dio Chrys. 30.10 (OF 429 II) [T 30b]. 
. 112 Pallad. AP10.88.3-4 [T 3o0c]. . 
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8.1. EL MITO ÓRFICO DE DIONISO Y LOS TITANES 


El mito órfico sobre el origen del hombre, cuya existencia en la Anti- 
gúedad se ha puesto en duda repetidas veces, pero con argumentos 
poco consistentes, se reconstruye a partir de varios textos que, como 
ocurre casi siempre en la literatura griega antigua, aluden a aspectos 
concretos, en la idea de que los oyentes conocen el conjunto. Sin 
embargo, a partir de las piezas de información que obtenemos de 
dichos textos, podemos recomponer su trama, que sería, en sus rasgos 
generales, la siguiente”. 

Zeus había recibido el trono divino de su padre, Crono, al cabo de 
una serie de transmisiones del poder en la que no habían faltado episo- 
dios violentos. Igual que en la Teogonía hesiódica, Urano (es decir, el 
Cielo), no dejaba nacer a sus hijos, para mantenerse en el trono, pero 
fue castrado por Crono, su hijo y padre de Zeus, con ayuda de la esposa 
de Urano, Gea (la Tierra). Luego, Crono, con el mismo propósito de 
no ser destronado, engullía a sus descendientes a medida que iban 
naciendo, pero su pareja, Rea, ocultó a uno de ellos, Zeus, en una cueva 
y le dio a su esposo una roca envuelta en pañales para que la devorase. Á 
partir de aquí, la versión órfica se apartaba de la hesiódica en varios 


1 Cf. Bernabé 2002a; Johnston en Graf-Johnston 2007, 66-93; contra Brisson 
1992; Edmonds 1999. - 
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detalles. Primero, refería que cuando Zeus creció, castró también a su 
padre y tomó el poder sobre los dioses (OF 225), mientras que Hesíodo 
cuenta que los dioses le ofrecieron el poder (Hes. Th. 883-885) y no 
habla de castración; después, la tradición órfica añadía que Zeus come- 
tió incesto con su madre, Rea, y tuvo como hija a Perséfone (OF 276). 
Luego, que se unió también a su hija y como resultado de esta unión 
nació Dioniso” (0OF280-283). Hesíodo tampoco dice una palabra sobre 
esta serie de incestos. Á partir de este momento, hay una serie de episo- 
dios que aparecían sólo en la versión órfica: Zeus decidió transmitirle su 
cetro a Dioniso cuando aún era sólo un niño, pero Hera, la esposa de 
Zeus, que no veía con buenos ojos a un hijo nacido de otra diosa, apro- 
vechó la envidia de los Titanes por la dignidad regia concedida a Dio- 
niso, para instigarlos a que atacaran al niño (OF 296-300). Los Titanes 
eran hermanos de Crono y por ello pertenecían a las generaciones pri- 
migenias de dioses que habían sido privados del poder y no acababan de 
resignarse con su suerte. Dispuestos a tomar venganza del niño, los 
Titanes lo engañaron con diversos juguetes para matarlo, lo desmem- 
braron, lo cocinaron y lo devoraron (OF 301-317). El sacrificio de Dio- 
niso se convierte así, en la doctrina órfica, en paradigma del sacrificio 
cruento, que, como sabemos, rechazaban". 

Zeus, como castigo, los fulminó con el rayo y de la mezcla del fuego 
del rayo, de las cenizas y de la sangre de los Titanes con la tierra en que 
cayeron, surgieron los seres humanos. 

Las consecuencias doctrinales de este origen de los hombres son 
varias. La primera es que, dado que en parte proceden de dioses (los 
Titanes y Dioniso lo son) y en parte de la tierra, tienen una parte 
inmortal y divina, el alma, y una parte mortal y corruptible, el cuerpo; 
la segunda es que el alma tiene un componente divino positivo, que 
procede de Dioniso, pero también otro componente divino negativo, 
resto de la «naturaleza titánica», esto es de la soberbia de sus anteceso- 
res, los Titanes, que también eran dioses; la tercera, que el alma de los 
hombres, antes del propio origen de la especie, fue contaminada por el 
crimen de los Titanes, un crimen que los hombres heredan de sus pro- 
genitores y que debía ser expiado*. En consecuencia, el alma de los 
hombres debe liberarse del peso de su parte criminal y debe hacerlo 


2 Aveces llamado Zagreo en la versión órfica. 
3  Detienne 1977. 
4 Por ello Bianchi 1966 habla de <pecado antecedente». 
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durante un largo espacio de tiempo, consecuente con la magnitud del 
crimen cometido, lo que quiere decir que el castigo y la purificación 
exceden el lapso de tiempo de una sola vida. Así pues, el ingreso del 
alma en un cuerpo, la expiación y la liberación a la muerte de éste, se 
repite varias veces, en un proceso muy largo, la metempsicosis, en el 
que el alma va y viene del Más Allá a nuestro mundo y viceversa, y en sus 
existencias terrenales es alojada sucesivamente en cuerpos que son para 
ella como un sepulcro, tal como visto en el capítulo anterior, hasta que, 
expiadas sus culpas, pueda lograr su liberación. Según los órficos, cada 
hombre debe, primero, ser iniciado en los misterios dionisíacos, luego, 
mantener una vida de estricta pureza, no contaminada con ningún ser 
muerto, y celebrar diversos ritos”, para acelerar el momento en que su 
alma, definitivamente liberada del ciclo de transmigraciones, pueda lle- 
var una vida dichosa en el otro mundo. Tales ritos son entendidos como 
una compensación o desagravio; por una parte, a Perséfone por los crí- 
menes cometidos contra ella por sus antepasados titánicos y el dolor 
causado, y por otra, al propio Dioniso, víctima del ataque. 


8.2. LA «NATURALEZA TITÁNICA> 


En un pasaje de las Leyes Platón aborda el problema del exceso de liber- 
tad y en el curso de su razonamiento, expuesto en clímax, se refiere al 
extremo de la libertad mal usada. Presento el texto griego, porque algu- 
nos de los argumentos de mi interpretación se basan en su lectura 
directa: 


¿qeEnc ÓN tavtni tit ¿devBdegiía Y TOD un ¿DEheLv tOTC Á4OyoOvVOL dovkEebELV 
yiyvort” Óv, nod ésouévn taútni debyerv ateos xal untoos xal rosoputépwv 
Sovheíaw xal vovBérnow, xal éyyds tod téovS ovOw vóuov Entetv un 
vimxóouc elvan, nods avró de fon TO TéleL Ó0x0vV xol ríotewmv xal TÓ 
rapámav Bebv un doovrítev, tv heyouévnv rodada Titavixnv Puouv 
émoOeLxvDoL «01 uuovuévolc, EM TA AUTO TAL ÉxEl VA AQLKHOLÉVOUC, XAAETMÓV 
aióva. OLÓ-yovtac un AmEaÍ OTE XAXHÓV. 


A continuación de esta libertad, podría venir la de no querer someterse a 


las autoridades y, como consecuencia de ésta, sustraerse a la servidumbre y 


5 CE SIA 
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a las admoniciones de un padre, de una madre y de personas de más edad, 
y ya cerca del final, pretender no estar sometidos a las leyes y ante el final 
mismo, despreocuparse de los juramentos, las fidelidades y, en general, 
de los dioses, manifestando e imitando la llamada «antigua naturaleza 
titánica», llegados de nuevo a aquella misma condición y pasando una 


vida penosa sin librarse nunca de las desgracias . 


La discusión que se ha suscitado sobre este pasaje es si se refiere o no 
a un conocido mito sobre el que se fundamentaba la doctrina órfica, 
un mito sobre el origen de los seres humanos, algo poco frecuente en el 
mundo griego, donde apenas se contaban otros mitos sobre este tema y 


tampoco alcanzaron una aceptación muy generalizada/. 


8.3. DUDAS SOBRE LA ALUSIÓN AL MITO ÓRFICO EN PLATÓN 


Edmonds!*, basándose en el análisis de Linforth?, según el cual en el 
pasaje platónico que estamos estudiando no se identifica a la humani- 
dad con su herencia titánica, sino que sólo se compara su comporta- 
miento con el de los Titanes, concluye (p. 342) que Platón se refiere 
simplemente a la historia de la rebelión de los Titanes contra Zeus, 


narrada por Hesíodo entre otras muchas fuentes, y que 


Platón no dice nada acerca de la naturaleza titánica en el hombre, sino 
que afirma explícitamente que los hombres en su desafío a los dioses imi- 


a 10 
tan la naturaleza titánica (p. 343). 


6 Pl. Leg. 7o1b (0F 37 D [T 34]. Cf. Rohde 1907, II 119 n. 4; Rathmann 1933, 68; 

76; Nilsson 1935, 202; Ziegler 1942, 1354; Dodds 1951, 156 y n. 132 p. 176s.; 

Guthrie 1952, 156; 177; Burkert 1985, 298; Bernabé 1998, 75; 2002a; 2003c, 

quienes creen que Platón alude a una fuente órfica, contra Festugiére 1936, 

308s.; Linforth 1941, 339ss.; Moulinier 1955, 50s.; West 1983, 165 n. 88, quie- 

nes creen que se habla de un regreso a la naturaleza de los Titanes, no de una 

culpa originaria. Pero véase también Sfameni Gasparro 1984, 149; Schópsdau 

1994, 5145s.; Baumgarten 1998, 107. 

Cf. Guthrie 1957. 

Edmonds 1999, 43ss. 

Linforth 1941, 3395. 

10 Linforth 1941, 343. Es curioso que Linforths omita la palabra «manifiestan» 
del texto, sobre la cual, cf. infra. 
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Acerca de dicho análisis debemos hacer algunas observaciones. La 
primera es que Platón no se está refiriendo a un comportamiento, sino 
a una naturaleza (púoiv). El problema podría plantearlo la referencia a 
que la estarían «imitando > (pupovévoLs), puesto que se podría argu- 
mentar que si la naturaleza titánica está en los seres humanos, porque 
proceden de los Titanes, los hombres no pueden imitarla. Pero Platón 
es muy preciso cuando usa dos participios, ¿vOglxvDdOL 4OÍ ULUOVUÉVOLS 
<manifestando e imitando». Y su expresión se explica perfectamente si 
recordamos que la naturaleza humana no es sólo titánica, sino dual, 
mezcla de un elemento titánico y de otro dionisíaco. Las personas obe- 
dientes de la ley serían las que llevan más lejos su parte dionisíaca”, 
mientras que los seres que van degradándose, se acercan cada vez más a 
la naturaleza titánica en estado puro y así manifiestan una QÚols que 
está en ellos, pero con una intensidad que hace que se asemejen e imi- 
ten a los propios Titanes, origen y paradigma de ésta, a la naturaleza 
malvada en estado puro. 


8.4. OTRO PASAJE DE LAS LEYES 


Me apoyo para interpretar el texto de este modo en otro pasaje de las 
Leyes, que también presento en griego: 


A£yoL ÓN TLC Uv éxeívoo, OLodeyópevos ó a: xa raoauudobuevos, Ov ¿mBvpia 
xa mapaxadodoa pe0” quépav te xal Esteyelgovoa VÚXTOO End TL TV leg 
Y el OVANOOVTA, TÁDE: ... OVA AVBONILVÓV CE KAKOV OVOE DelOv xLVEL TÓ VOV 
gm my legoovhav aigotoérnov iévon, oloteos dé vé tig éÉnduÓevos Ex roda V 
xal dxaBáptOY tols 4vBgNTIOLL AOLANUÁTOV, TeOLPeO0ÓNEVOS ÁMTNOLDONS, Ov 
eviafBeiodoL x0ENvV TOvVTL ODÉVEL. 


Alguien podría decir en una conversación en la que censura a aquél a 
quien un deseo perverso que le instiga de día y lo desvela de noche le 
mueve al despojo sacrílego, lo siguiente: ... No es humano ni divino el 


mal que te mueve ahora a marchar al despojo sacrílego, sino un acicate 


11  Recuérdese que en Pl. Resp. 363d [T 39] y Gorg. 493b [T 40] se presenta a los 
condenados en el Hades castigados a llevar agua en un cedazo. El instrumento 
del castigo, el cedazo, recuerda, evidentemente, la causa del sufrimiento: la inca- 


pacidad de separar del alma lo que hay de malo en ella, cf. Bernabé 1998, 76. 
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connatural a los hombres por antiguas injusticias impuras, que se cierne, 
funesto, en torno de ellos y del que es necesario defenderse con todo 


4 12 
ahínco ”. 


En este pasaje hallamos el mismo paradigma que en el anterior, 


como puede verse en el siguiente cuadro comparativo: 


Tema 701b | 854b 


Existe en los hombres despreocuparse un deseo perverso le mueve a 

una tendencia a ser en general de los dioses marchar al despojo sacrílego 

malvados con los dioses. (19 magáxov Bedv uy poovríten) (¿mBupía ax rapgoxadobdoa.... 
¿mí uy TÓV iegOv áye, ovAñoovta) 


Una fuente externa, la llamada alguien podría decir 
literaria o en boca de (mv Aeyopévnv) (iéyos Sé tic) 
seguidores de una 

determinada forma de 

religión, la explica. 


Se trata de algo conna- naturaleza titánica acicate connatural a los hombres 
tural, anterior a la propia (Trravixiv púowv) or antiguas injusticias impuras 
vida del hombre, que se o OÉ ... Ti EMPVÓMEVOS 
remite a una antigua Ex moahoaLOv xo 

historia. AXADÓQTOV ... AÓLNÁTOV) 


Se debe luchar contra esa sin librarse nunca del que es necesario defenderse 
situación, que es mala; . de las desgracias con todo ahínco 

si no, el hombre no puede — (ui Añáal rote x404Óv) (Ov eviafelo9aL y0edv ravti 
librarse de ella. o0éver) 


A las coincidencias señaladas en el cuadro, debo añadir algunas 
notas: 

a) El uso de tv Aeyopiévrnv, <la llamada» (701b), y de léyor dé tc, 
«alguien podría decir» (854b), indica que Platón mantiene sus dis- 
tancias con lo que dice, que no es algo de universal aceptación, sino 
doctrina de otros. Esta manera de hablar es típica del filósofo cuando 
se refiere a los órficos'?. 

b) Tanto la unión de tiv heyopévnv y radoáv (701b) como la pre- 
sencia de raloÓv ... agmnátov (854b) evocan inmediatamente un 
taouos Ayoc, forma típica de aludir a textos órficos por parte de Pla- 
tón. 


12 Pl. Leg. 854b (OF 37 ID) [T 35], cf. Dodds 1951, 156 y n. 132 p. 176s. 
13 Cf.S1.8. 
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c) aióv (701b) es también un concepto típico de los órficos para 
designar no tanto la vida, cuanto ciclos de la vida del alma”. 

d) La referencia platónica a um AMEal rote xaxóv (701b) reproduce 
casi literalmente una expresión que conocemos como característica de 


los órficos, como vemos en dos fragmentos literales: 


OF 348.2 [T 35al] (de las Rapsodias): xvxhov te Mio xa dvaybEar 
x0QXÓTNTOG «librarse del ciclo y tener un respiro en la desgracia». 

OF 488.5 [T 53b] (una laminilla de oro de Turios): xUx2o0<v> O” ¿Eétrrav 
Bagurevdéos A4OyadéoLo «eché a volar del penoso ciclo de profundo 


pesar> : 


e) Como señala Dodds: <dádmhuara (854b) se dice habitualmente 
de crímenes cometidos por la persona misma en una encarnación pre- 
via»>”. 

_f) olorooc (854b) se refiere también a la tendencia al mal causada 
por la herencia malvada del hombre en un texto órfico, cuya fraseolo- 
gía nos resulta muy familiar. Parece muy claro que un texto muy simi- 
lar a éste estaría en la base de la alusión platónica: 


Y los hombres hecatombes perfectas 

ofrecerán en todas las estaciones del año, 

y celebrarán los ritos, deseosos de la liberación de sus inicuos antepasados. 
Mas tú”, poseedor del poder sobre ellos, a los que quieras 


A P % 18 O | .. 20 
librarás de sus terribles males y del eterno aguijón 9 de la pasión 


g) El término olotoos es, además, calificado como ¿upvópevos, es 
decir, como algo que pertenece a la naturaleza humana, a su H$Úons, algo 
heredado, por tanto. A tal herencia aludiría también la expresión «de 
antiguas e impuras injusticias> (tx tahaóv xal dxadágTtwV 
An uáTov). 


14 Cf. Brillante 1987, 42, así como Bernabé 1999c, donde se señala una posible 
huella de aiwv en las láminas de Olbia. 

15 Dodds 1951, 177, citando a Wilamowitz. 

16 rw9oyóvowv áBepíctov, obviamente, los Titanes. 

17 Se refiere a Dioniso. 

18 oe En te HÓVOV xOhETÓV. 

IQ  TttEÍgOVOS OLOTOOV... 

20 Damasc. in Pl. Phaed. 1.11 (35 Westerink) (OF 350) [T 35c]. 
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h) El impulso titánico «no es ni humano ni divino». Una expre- 
sión que coincide absolutamente con una referencia plutarquea al mito 
de los Titanes: 


Aunque esta doctrina parece ser más antigua”, pues los padecimientos del 
desmembramiento que el mito cuenta con respecto a Dioniso y las accio- 
nes audaces llevadas a cabo contra él por los Titanes, que probaron su 
sangre y los castigos de éstos y las fulminaciones, todo eso es un mito que 
tiene un significado oculto con respecto a la serie de renacimientos. Y es 
que lo que hay en nosotros de irracional, desordenado y violento, de no 
divino e incluso de demónico”, los antiguos lo llamaron «Titanes», es 


Ñ , z 2 
decir «que son castigados y pagan condena» (tívovtac) q 


8.5. OTROS TEXTOS PLATÓNICOS COHERENTES 
CON NUESTRA INTERPRETACIÓN 


Este conjunto de coincidencias de ninguna manera puede ser fruto de 
la casualidad. Sólo se explican si se remiten a un mismo paradigma, que 
podemos reconstruir del siguiente modo: 

Platón conoce una historia antigua, que él mismo no comparte del 
todo, pero que tiene seguidores en su época, según la cual el ser 
humano posee una naturaleza que es en parte titánica, y que es como 
una pulsión interna hacia la violencia, la desobediencia y al desorden. 
Como naturaleza que es, es anterior a su nacimiento o, lo que es lo 
mismo, heredada de sus progenitores, y en efecto, procede de injusti- 
cias antiguas, cometidas por los Titanes, concretamente el asesinato y 
devoración de Dioniso. 

Tal naturaleza sume a los hombres en un cúmulo de males de los 
que deben liberarse, en especial, la transmigración de las almas. Ello 
implica que hay en su naturaleza otra parte que les permite luchar con- 
tra la primera y que les capacita para librarse de los males. El paradigma 


sólo encuentra una perfecta explicación en el ámbito de creencias 


21 Más antigua que Empédocles. Habla de la doctrina de la transmigración de las 
almas. Para Plutarco, el autor más antiguo que Empédocles es, sin duda, Orfeo. 

22 oÚ Bgiov óáMa daryuovixóv. Según Plutarco, lo demónico es un estadio intermedio 
entre lo humano y lo divino. 


23 Plu. De esucarn. 996B (OF 318 ID [T 35dl. 
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órfico, como hemos visto, pero aún podemos aportar otros textos pla- 
tónicos que nos permitirán completar el panorama. 

En un pasaje, del Crátilo, que he analizado por extenso *, Platón 
refleja una doctrina órfica según la cual el alma está encerrada en pri- 
sión o como en una sepultura en el cuerpo. Y lo está porque debe pagar 
castigo. Obviamente no puede ser un castigo por lo cometido en vida, 
sino por algo cometido antes de estar encerrada en el cuerpo. La fraseo- 
logía es del todo semejante”. 

También he examinado un pasaje del Fedón** en que el filósofo atri- 
buye al relato que se cuenta en los círculos secretos la idea de que los 
hombres estamos bajo una especie de custodia (év tv. poovoón dopev ol 
úvOQuOL). Conservamos una referencia a la interpretación del sentido 
que le dio a la ppoveú un discípulo de Platón, Jenócrates, como no 
buena, sino «titánica y que culmina en Dioniso>”. La mención es 
oscura y ha dado lugar a las dudas de Linforth y Brisson**. Efectiva- 
mente, si solo tuviéramos el texto de Damascio que la cita, sería imposi- 
ble obtener de él una visión coherente. Pero puede tener un sentido si 
se une al resto de la argumentación. Recordemos, además que, según 


9 asociaba 


hemos visto al final del capítulo anterior, Dión Crisóstomo” 
claramente el mito del origen titánico de los seres humanos y el hecho 
de que éstos han nacido para ser castigados con la idea de la cárcel del 
alma en el mundo, en un pasaje con clarísimas resonancias del Fedón. 
Por último, cabe volver a traer a colación un pasaje del Eutifrón?" en 
que se presenta un catálogo de acciones impías de dioses que eran pro- 
bablemente objeto de un poema órfico. Cuando lo examinamos ante- 
riormente señalé que presentaba coincidencias con otro que Isócrates 
atribuía a Orfeo e interpreté que el hecho de que en este último texto 
se presentara tal enumeración de atrocidades atribuidas a los dioses 
como motivo para que el propio Orfeo muriera desmembrado tenía 
una razón de ser si éste se había referido en su poema al desmembra- 
miento de un dios y que, en consecuencia, era verosímil que en el 


24 Pl. Crat. 400c (0F 430 D [T 321; cf. 87. 

25 Olxnv didovons tñS YUXNAS, dsouwtnoíov, etc. 

26 Pl. Phaed. 62b (OF 429 D) [T 30] cf. $ 7.8. 

27 Damasc. in PL. Phaed. 1.2 (29 Westerink = Xenocr. fr. 219 Isnardi Parente) (0F 38 
D [T 35el. 

28 Linforth 1941, 337s. y Brisson 1992, 497. 

29 Dio Chrys. 30.10 (OF 429 ID [T 3obl, cf. $ 7.10. 

3o Pl. Euthphr. 5e (OF 26 D [T 22]. 
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poema al que se referían Platón e Isócrates se tratara el mito de Dioniso 


desmembrado por los Titanes”. 


8.6. BALANCE 


Tenemos, pues, las piezas de un puzle que casan entre sí, aunque sea de 
forma incompleta y algunos pretenden demostrar que no proceden de 
un puzle, sino que son entidades independientes. Sólo un parti pris pre- 
vio puede llevar a negar lo que parece del todo probable, pero esta acti- 
tud se da a menudo en algunos autores cuando abordan pasajes que se 
relacionan con el orfismo, como si hubiera en ellos una determinada 
voluntad (o simplemente un prejuicio) de convertir al orfismo en algo 
mínimo, inconsistente, tardío, 0, lo que es peor, inventado. 

Ahora bien, está claro que Platón no recurre a este mito etiológico 
en su propia elaboración mítico-filosófica sobre el origen y destino del 
alma. En su lugar nos presenta en Fedro 245c ss. una argumentación 
según la cual si el alma es inmortal también es ingénita —una exigencia 
filosófica que los órficos ni siquiera se plantearon— y rechaza decir 
cómo es el alma, limitándose a esbozar a qué se parece. Expone así su 
imagen del carro con los dos caballos, uno bueno y otro malo. Tal 
modificación no es de poca monta, sino que conduce a una concepción 
radicalmente diferente de la situación del alma. El mito órfico moti- 
vaba la situación del alma en la condena que recae sobre los seres 
humanos a partir de un pecado «antecedente», en los términos de 
Bianchi*”, condena que consiste en que sus almas transmigren hasta 
expiar el delito primordial. Platón no puede aceptar que exista una res- 
ponsabilidad moral anterior a la persona y mucho menos que la mera 
actuación ritual pueda liberar de la culpa heredada. Sustituye así la 
explicación órfica del «origen del mal» por otra, la del caballo malo y 
las sendas celestes. Platón en su nuevo mito de los dos caballos incor- 
pora en otro sentido las dos tendencias del alma, malvada y positiva, 
que en el credo órfico se explicaban por los dos componentes que la 
originaban (el titánico y el dionisíaco). Los caminos que carro y caba- 
llos recorren por el cielo en la visión platónica son totalmente ajenos al 


orfismo, para el cual el mundo ultraterreno es subterráneo. 


31  Isocr. Busir. 10.38 Mathieu-Brémond (OF 26 ID [T 22a], cf. 84.2. 
32 Bianchi 1966. 


9. VISIONES DEL MÁS ALLÁ: 
PREMIOS Y CASTIGOS DEL ALMA 


9.1. PRESENTACIÓN DEL PROBLEMA 


Platón describe en algunos de sus diálogos escenas en el Más Allá, para 
referirse a cómo el hombre, tras la muerte, encontrará allí una res- 
puesta a la conducta que ha tenido en este mundo y una retribución en 
forma de premio o castigo. Las descripciones más desarrolladas son las 
que presenta en el Fedón, en el Gorgias y en la República”. El caso del Fedro es 
distinto, ya que describe un ciclo de recorridos de las almas que, aun- 
que en parte transcurren en una especie de Más Allá, éste es celeste y no 
subterráneo. Se trata, pues, de un esquema muy diferente del ofrecido 
por los órficos y de los otros descritos por el propio filósofo, por lo 
que no me ocuparé de él". Es frecuente que en los comentarios o refe- 
rencias a estos pasajes se afirme que están influidos por el orfismo y 
también que, de un modo más ostensible que en otros casos en que se 
sigue el mismo proceder, encontremos escasas, por no decir nulas, jus- 


tificaciones de por qué se afirma tal cosa. 


1 Cf. Frutiger 1930, 6lss., 209ss.; Thomas 1938; Stewart 1962, 103-162; García 
Gual 1981, 43-60; Alt 1982-1983; Ruiz Yamuza 1986; Brisson 2005 (con 
bibliografía en p. 221-238). Por su parte, Inwood 2009, Sedley 2009 y Betegh 
2009 consagran sendos capítulos a los mitos escatológicos de Platón, pero el 
orfismo parece ser para ellos algo inexistente. 

2 Como tampoco el de Leyes 9g03b-905d, que no tiene ningún rasgo órfico signifi- 
cativo. 
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Como veremos a lo largo de este capítulo, es un hecho cierto que hay 
elementos de estas escatologías, a veces fundamentales, a veces meramente 
anecdóticos, que presentan notables coincidencias con lo que sabemos de 
la escatología órfica, pero también hay otros que no sólo no son coinci- 
dentes con ella, sino que incluso son contradictorios con las noticias que 
tenemos sobre la visión del Más Allá que se atribuye a Orfeo. 

Por otra parte, está claro que Platón no elaboró una escatología 
coherente y que, pese a que hay elementos recurrentes en las versiones 
del Fedón, del Gorgias y de la República, no se podría hacer un compositum 
con lo que el filósofo describe en sus escenografías del Allende?. En el 
análisis que seguirá trataré de confirmar la idea de que en cada uno de 
los diálogos la imaginería infernal platónica obedece a estrategias lite- 
rarias y filosóficas distintas, según los temas y objetivos que trata en la 
obra en que aparecen. 

Me parece un buen punto de partida la descripción de los hechos 


que ofrece! Casadesús?: 


Estos mitos escatológicos son, sin duda, una creación literaria de Platón y 
una excelente ilustración de su extraordinaria capacidad fabuladora. En 
ella se combinan, de modo magistral, varios niveles: en primer lugar, el 
marco general, que evoca la imagen del Hades más tradicional, la homé- 
rica, conocida por todos los griegos y, en segundo, los pormenores que se 
incluyen en este marco general, que son una mezcla de aportaciones pro- 
pias con pinceladas y retoques procedentes de otras descripciones del 
Hades, principalmente la órfica, más desconocida y novedosa que la 
homérica que le sirvió de base de partida, y que Platón utiliza con total 


libertad para adaptarla a su propia concepción del destino de las almas. 


Insiste, además, Casadesús en que los elementos órficos introduci- 
dos por Platón contribuyeron, con el paso del tiempo, a dar una ima- 
gen órfica del conjunto, más allá del peso real que este influjo tiene en 
el texto platónico. 

En un trabajo en el que estudia el mito del Fedón en comparación 
con las laminillas órficas y las Ranas de Aristófanes, Edmonds ofrece una 
solución divergente; según este autor, el modelo de Platón en lo que 
llamamos «rasgos órficos> sigue un «paradigma mítico tradicional» y 


3 Insiste en las diferencias sobre todo Annas 1982. 
4  GCasadesús 2008. 
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el filósofo adopta el discurso mítico tradicional al servicio de sus pro- 
yectos filosóficos”. No obstante, resulta poco verosímil considerar el 
imaginario del Más Allá con premios y castigos como «paradigma 
mítico tradicional», cuando es contradictorio con el verdaderamente 
tradicional, el que se encuentra en Homero, en los líricos y en la 
inmensa mayoría de los textos, hasta Luciano, según el cual las almas 
inanes residen en un Hades sórdido e igual para todos”. 

En los apartados siguientes pasaré revista a las descripciones del Más 
Allá que nos ofrece Platón, así como la que encontramos en el pseudo- 
platónico Áríoco. En cada una señalaré el contexto del relato y sus pro- 
pósitos, los elementos que pueden ser análogos con los postulados por 
los Órficos respecto a <geografía y escenografía>, personajes, lugares de 
premios y castigos y razones por las que el alma irá a uno o a otro y las 
diferencias, tanto de concepción como de detalle, entre la versión pla- 
tónica y la que conocemos de la literatura órfica, en la medida en que 


ésta pueda ser reconstruida. 


9.2. EL IMAGINARIO ULTRAMUNDANO EN EL GORGIAS 


Sócrates presenta en Gorgias dos referencias al Más Allá. En la primera 
(492e-493c) el contexto es una discusión de Sócrates con Calicles, 
quien ha defendido que el comportamiento humano no debe obedecer 
a ningún freno moral, sino tender a la satisfacción de los deseos. El 
propósito de Sócrates al presentar este cuadro escatológico es declarado 


por él mismo (493c): 


La verdad es que estas cosas son un tanto extrañas, pero manifiestan lo 
que quiero mostrarte (si es que soy capaz), para persuadirte a que rectifi- 


ques y prefieras en vez de la vida insaciable y desenfrenada, la ordenada. 


Pretende Sócrates que la referencia al Más Allá en el que puede 
recibir un castigo sea disuasoria de la actitud inmoralista de Calicles. Se 
trata de la presentación más breve y más simple de las que nos ha legado 
Platón, sin los elementos <«científicos> propios de las otras”. El punto 


5  Edmonds 2004, 20-24 y 27. 
6 Cf. crítica de Bernabé 2006a. 
7 Cf. Dodds 1959, 372 ad loc. 


158 PLATÓN Y EL ORFISMO 


de arranque para introducir este relato es una cita de Eurípides sobre la 
posibilidad de que la vida sea muerte y la muerte, vida' y queda claro 
que Sócrates trata de ser «moderno» al presentar la interpretación que 
un anónimo «siciliano o italiota> ofrece de lo que decían <los 
sabios», en lugar del relato órfico, en sus propios términos. En 85 2.5 
y 7.2 he examinado el pasaje, señalando los diversos niveles de la esca- 
tología que se presentaba (relato antiguo, interpretación, transmisión), 
por lo que me limitaré aquí a resaltar las escasas características que 
parecen derivar del imaginario órfico: la idea de que ciertas almas pue- 
den ser castigadas en el Hades y de que tal castigo consistiría en llevar 
agua en un cedazo a una tinaja (nídoc) agujereada. La referencia al 
cedazo aparece también en Resp. 363d, en el contexto de las ideas de 
«Museo y su hijo», lo que va en favor de caracterizarla como proce- 
dente de un contexto órfico. 

Fracasado en su intento de convencer a Calicles, Sócrates ofrece más 
adelante una última imagen infernal (523a-527a), como clímax de la 
obra y con idénticos propósitos que la primera, pero sin duda más ela- 
borada y más cruda. La presenta como un logos, y además, un logos ver- 
dadero, aunque considera que Calicles puede considerarlo un mythos 
(523a). Es claro que logos tiene aquí resonancias de los hieroi logoi órficos, 
aun cuando se trate de un relato y no de una argumentación. En cam- 
bio mythoi tendría más bien el sentido de <conseja», algo que se cuenta 
sin la menor garantía de verdad”. 

Comienza Sócrates este relato propio y más detallado con una alusión 
a Homero, en la que recuerda el reparto de poderes entre Zeus, Hades y 
Posidón (11. 15.187-192), pero a continuación (y sin señalar que ya no 
está citando a Homero), se refiere a una norma de época de Crono, que 
el poeta de la Ilíada no menciona en ninguna parte, la de que 


aquel que pase su vida de un modo justo y santo, una vez que muere, vaya 
a las Islas de los Bienaventurados y habite en ella con toda felicidad libre 
de males, pero el que lo ha hecho de un modo injusto y sin dios, vaya a la 


prisión del castigo y la justicia, a la que llaman Tártaro. 


8 Pl. Gorg. 492e; Eur. Pobyid. fr. 638 Kannicht [T 33b]. Cf. $ 7.2, donde se señala 
la inversión de valoraciones sobre la vida y la muerte como un rasgo propio de los 
Órficos, así como Bernabé 2007c; Macías 2008b. 

9 Cf. las interesantes consideraciones de Annas 1982, 120s., así como Brisson 


2005, 147. Sobre el mito del Gorgias, cf. Bescond 1986, Sedley 2009. 


9. VISIONES DEL MÁS ALLÁ: PREMIOS Y CASTIGOS DEL ALMA 159 


Si el Más Allá presentado por Platón corresponde con el de los órfi- 
cos porque ambos postulan la existencia de un destino diferente para 
unas almas y otras, los dos que propone el filósofo no coinciden exac- 
tamente con los de la imaginería órfica, ya que las Islas de los Biena- 
venturados no son mencionadas por ninguna fuente órfica que conoz- 
camos; el lugar al que arriban los iniciados, según las laminillas de oro, 
se sitúa claramente en el Hades. Las Islas de los Bienaventurados apare- 
cen en Hesíodo (Op. 171) como el lugar a donde fue in illo tempore la 
estirpe de los semidioses cuando desapareció de la faz de la tierra. En 
un pasaje sospechoso de interpolación, se dice que entre ellos reina 
Crono, lo cual probablemente no signifique otra cosa sino que el 
monarca celeste destronado habita en el mismo lugar en que lo hace la 
raza que fue contemporánea de su reinado”. También menciona una 
isla de los Bienaventurados Píndaro”, quien la describe como el espa- 
cio al que van determinados seres humanos privilegiados, ya no la raza 
de los semidioses hesiódica. La divinidad que aparece en relación con 
ellos es ahora Radamantis”. El poeta beocio parece haber fundido con- 
cepciones homéricas y hesiódicas como el Elisio con ideas órficas. Pla- 
tón asimila esta visión sintética que le brinda Píndaro, pero le añade 
una historia que parece ser de su propia cosecha; señala que en tiempos 
de Crono y en los primeros de Zeus las causas no eran juzgadas correc- 
tamente porque los jueces eran seres humanos que juzgaban a otro el 
día en que éste iba a morir. Zeus decide entonces que los hombres 
deben ser juzgados tras la muerte y desnudos de todo cuanto en vida 
camuflaba la categoría de su alma. Para ello encomienda la tarea a tres 
hijos suyos: 


Yo, que me he dado cuenta de ello antes que vosotros, he nombrado jue- 
ces a hijos míos, dos de Asia, Minos y Radamantis, y uno de Europa, 
Éaco. Así que cuando ellos mueran, dictarán justicia en la pradera, en la 
encrucijada de la que parten dos caminos, uno a las islas de los bienaven- 
turados, otro al Tártaro. A los de Asia los juzgará Radamantis y a los de 
Europa, Éaco. Y a Minos le dará como distinción ser juez de apelación, si 


alguno de los otros dos tiene alguna duda”. 


IO West 1978, comentario a 173a. 

11 Pind. Ol 2.70 [T 31b]. Cf. Santamaría Álvarez 2004. 

12 Sobre las Islas de los Bienaventurados, cf. Martínez Hernández 1999. 
13 Pl. Gorg. 523e [T 50]. 
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La figura de los jueces es recurrente en Platón. Aparecerá en las 
otras escatologías de las que trataré en este capítulo (incluso en la del 
Axíoco) y, fuera de ellas, en otros pasajes, a los que merece la pena hacer 
alusión. 

En la Apología * Sócrates menciona una serie de personajes que con- 
sidera un privilegio ver en el Hades. Inician la lista Minos, Radamantis, 


5. se refiere a continuación a cuantos semidioses 


Éaco y Triptólemo' 
fueron justos en vida, y luego a los poetas, empezando por Orfeo. Es 
probable que Triptólemo haya sido añadido a la lista de los menciona- 
dos en el Gorgias, para dar un toque eleusinio y, por ende, ático, al con- 
junto. La razón de la mención de los jueces es obvia, dado que Sócrates 
contrapone estos verdaderos jueces a los falsos que acaban de conde- 
narlo. A la luz de esta precisión, se ilumina también la referencia del 
Gorgias que insiste en la falibilidad de los jueces de aquí, que se dejaban 
engañar por el ropaje externo de los seres humanos y no eran capaces, 
como sí lo son los hijos de Zeus que dictan justicia en el Hades, de ver 
las almas desnudas, en su verdad. 

El juicio de las almas es también aludido en la Carta Séptima, donde se 
atribuye a «discursos antiguos y sagrados», y en un pasaje de las Leyes en 
el que, a propósito de las normas sobre entierros, se recuerda que el 
alma tiene que rendir cuentas ante los dioses de su comportamiento en 
este mundo”. 

Así pues, la presencia de los jueces es una idea cara a Platón, pero 
que no tiene sus antecedentes, que sepamos, en textos órficos. El tema 
de la balanza para «pesar» las almas es característico de la religión 
egipcia y no se difunde demasiado en el ámbito griego, pero se encuen- 
tra de nuevo en el cristianismo durante toda la Edad Media. En Grecia 
hallamos el tema de la balanza en época antigua (ya desde Homero), 
pero no para pesar las acciones del alma a su muerte, sino las suertes 
(keres) de un héroe frente a las de otro, esto es, para determinar cuál de 


14 Pl. Apol. 41a (OF 1076 D [T 5]. 

15 De todos modos, como me señala Santamaría Álvarez, no está claro que Minos, 
Radamantis y los demás sean mencionados en este pasaje como jueces de las 
almas, para atribuirles un determinado destino ultramundano, y Sócrates podría 
estar pensando más bien en que ejercen la misma función que Minos en Hom. 
Od. 11.568, esto es, dirimir litigios entre los muertos. No necesariamente tene- 
mos que proyectar sobre la Apología la escatología del Gorgias. 


16 Pl. Epist. 7.3358 (OF 433 D [T 271, ef. 8 6.1; Leg. 959b. 
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los combatientes va a morir”. Minos aparece en Homero, pero para 
dirimir litigios entre los muertos (Od. 11.568), y más adelante, encon- 
tramos en Píndaro una alusión al juicio de las almas en el Más Allá”. 
Sólo un testimonio considerado órfico presenta un juicio de las 
almas: se trata de los restos de un códice del 11111 d.C., que forman 
parte de la colección de papiros de Bolonia y que contenían parte un 
poema hexamétrico (OF 717). Desconocemos la época de la obra y su 
autor. Parece, por su estilo, un poema de época romana” y algunos 
sitúan a su autor en el 11411 d.C..*”, mientras otros prefieren ubicarlo 
en el ambiente judaico del helenismo alejandrino”. Es desde luego una 
Catábasis en la que no se contienen nombres mitológicos, sino parece un 
poema escatológico y probablemente órfico”. Aun cuando este 
extremo se discute”, los argumentos para sostener que es un poema 
órfico son bastante sólidos”*. Contiene una descripción de los premios 
y castigos en el Más Allá con interesantísimos puntos de contacto con el 
libro VI de la Eneida virgiliana. En una parte, por desgracia, no dema- 


siado bien conservada, leemos los siguientes restos de versos: 


- — ] cedieron a la funesta necesidad” 
] y los desvergonzados, pero de su anterior soberbia 
] y olvidarse de su coraje 75 
] y echándose a volar se detuvo 
la tras que van en dirección contraria 
] de la tierra llegaron otras 
lun camino tranquilo, pero tampoco éste 


l era mejor que el otro 80 


17 Cf. 1. 22.208-213. Una escena similar se narraba probablemente en el poema 
épico perdido la Etiópida si, como parece, éste era la fuente de la tragedia de 
Esquilo llamada Wuyxootacía Pesado de las Almas, cf. Radt 1977, pp. 34755. 

18 Pind. Ol. 2.59-60 [T 55dl. 

19 Lloyd-Jones —Parsons 1978, 88. 

20 Vogliano 1952, 394. 

21 Setaioli 1970; 1972 y 1973. 

22 Merkelbach 1951. 

23 Vogliano 1952, 385; 393. 

24 Cf. especialmente Casadio 1986, 294s. 

25 Se refiere a la necesidad que obliga al alma a reencarnar en determinadas condi- 
ciones. La idea aparece ya en Emped. fr. 107 Wright (= B 115 D.-K., OF 4.49) [T 
31al. 


26 Probablemente <almas>». 
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]con la mano alzaba la balanza 
] la frase adecuada atribuía 
] obedecía a la voz de la divinidad 
l al oír las palabras del dios. 
] llevándose?" 85 


La secuencia de acontecimientos del pasaje parece reconstruirse 
bien. Al parecer, unas almas han sido ya juzgadas y castigadas (v. 74). Es 
probable que la referencia al olvido en el v. 75 se deba a que han bebido 
el agua de Lete, que produce el olvido del antiguo coraje que se tenía 
en vida. 

En los versos 77 y 79 se habla de dos vías, una que baja, la de los 
muertos y otra que sube, la de los que deben reencarnar. Después (v. 
78) se mencionan otras almas que llegan, probablemente las de los que 
acaban de morir y a partir del v. 81 se describe un juicio de las almas, 
en el que una divinidad utiliza la balanza y pronuncia la sentencia, que 
el alma oye y a la que obedece (83-84.). 

Dada la falta de presencia de jueces en los textos cuya antigijedad, 
los siglos V-I1I a.C., nos es conocida, no podemos evitar el pensar que 
la presencia de los jueces infernales en el poema del Papiro de Bolonia es 
un añadido en la tradición órfica tardía, procedente con toda probabi- 
lidad de la tradición seguida por Píndaro y luego por Platón. En las 
laminillas lo único que parece semejante a un juez es la propia Persé- 
fone, quien, según una laminilla de Turios (1V a.C.), decide si el alma 
que llega ante ella como suplicante irá o no a la morada de los límpi- 
dos”. 

Si los jueces no figuran en fuentes órficas antiguas, la pradera y los 
caminos, en cambio, sí aparecen en las laminillas órficas; volveré sobre 
ello cuando analice la escatología de la República. 

La cuestión más interesante que se suscita a propósito de la escatolo- 
gía del Gorgias es si el mito, tal y como nos lo narra Platón, presupone la 
reencarnación de las almas o no. Dodds considera que, aunque no se 
menciona explícitamente, esta creencia está implícita en la mención de 
la desconfianza y el olvido en 493c y de la contemplación de los sufri- 
mientos de los grandes pecadores en 525c, que sólo pueden enseñar a 


27 P. Bonon. (OF717) 73-85 [T 47a]. Cf. Bernabé 2003a, 28155. 
28 0F489-490.6-7 [T 53a], cf. Bernabé-Jiménez 2008, 1155. 
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las almas si éstas vuelven a nuestro mundo”. Por el contrario, Annas 
sostiene que el relato platónico es contradictorio con tal idea?” y Cree, 
siguiendo a Irwin”, que el pasaje es significativo sin necesidad de asumir 
que las lecciones que aprenden los muertos puedan valer para este 
mundo. En su opinión, el mito del Gorgias tiene más sentido si hay un 
juicio definitivo, que resultaría más disuasorio para las malas conductas. 

Creo que la discusión es irrelevante y que puede llegarse a una solu- 
ción intermedia o, si se quiere, menos radical. En mi opinión, es un 
hecho que el diálogo sólo se refiere a lo que ocurre tras el juicio de una 
vida, sin hacer alusión alguna a posteriores reencarnaciones, pero no es 
menos cierto (pace Annas) que nada de lo que se dice en Gorgias es con- 
tradictorio con la posibilidad de que, tras los castigos en el Tártaro, al 
alma se le dé otra oportunidad de corregir sus errores, tras una o varias 
reencarnaciones más. Lo que ocurre es que Sócrates pretende ante 
todo disuadir a Calicles y por ello pone el énfasis en el esquema prima- 
rio injusticia-castigo y en el uso del relato escatológico como incentivo 
para ser justo, y no en la reencarnación, que es irrelevante para el pro- 
pósito de este mito y que, incluso, habría debilitado su argumento, ya 
que podría dar pie a Calicles a que dejara para vidas posteriores la posi- 
bilidad de mejorar su condición moral. 


9.3. EL ALLENDE EN EL FEDÓN 


» no.» ” . de 2 > 
Platón presenta otra visión escatológica en el Fedón””. Aunque el mito 
propiamente dicho comienza en 107c ss., Sócrates enuncia mucho 


antes su razón de ser: 


Sino que estoy muy esperanzado de que para los muertos hay algo y, como 


se dice de antiguo, mucho mejor para los buenos que para los malos”. 


El contexto que justifica el mito es, por tanto, el deseo de Sócrates 
de explicarles a sus discípulos por qué no tiene miedo a la muerte y por 


29 Dodds 1959, 303, 375, 381. 

30 Annas 1982, 124s. 

31 Irwin 1979, 248. 

32 Cf. Morrison 1959; Calder 1968; Funghi 1980; Kingsley 1995, 79ss.; Pradeau 
1996; Mancini 1999; Edmonds 2004; Bernabé 2006a; Betegh 2006. 

33 Pl. Phaed. 63c [T 521. 
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qué ellos no deben tampoco temer por él. La expresión ambigua 
«como se dice de antiguo» (oreo ye xol rádos Ayetan) no deja claro 
cuál es la fuente de esta suposición, pero sugiere un <antiguo relato» 
(rradorós AÓyoc). | 
La preparación de esa escatología final continúa a lo largo de las 
discusiones de todo el diálogo, aunque algo más adelante se encuentra 
otro importante punto de atención sobre el centro de la argumenta- 
ción: 
Así pues, si esto es verdad, amigo, hay gran esperanza para quien arribe a 
donde yo me encamino, de que allí, de una manera más satisfactoria que 
en cualquier otro sitio, se ganará eso por lo que se produjo un esfuerzo 
tan grande en la vida presente, de manera que el viaje que ahora se me ha 
ordenado se produce con buena esperanza para mí y para cualquier otro 


hombre que crea que su mente está preparada, como purificada”*, 


Sócrates usa un lenguaje mistérico, pero trascendido. Los mistas 
órficos al llegar al Hades proclaman su pureza que les permitirá acceder 
a un lugar privilegiado en el Más Allá, según una laminilla de Turios 


del Iv a.C. 


Vengo de entre puros, pura, reina de los seres subterráneos». 


De forma paralela, Sócrates cree que su pureza le garantiza un pri- 
vilegio semejante al que se les promete a los creyentes órficos, aunque 
el estado de pureza para él se consigue de otra manera, no mediante un 
ritual, sino practicando la filosofía. Luego he de volver sobre ello (SS 
12.12-13). 

El filósofo, incluso, admite la posibilidad de que tuvieran razón los 
órficos en sus ideas escatológicas, a condición de entenderlas de un 


modo peculiar: 


Y puede ser que los que instituyeron las teletai no sean gente inepta, sino 
que en realidad se indique de forma simbólica desde antaño que quien 
llegue al Hades no iniciado y sin haber cumplido las teletai <yacerá en el 
fango», pero el que llega purificado y cumplidas las teletai, habitará allí 


. 3 . . 
con los dioses” . Pues en efecto, como dicen los de las teletai, son 


34 Pl. Phaed. 67b [T 53]. 
35 0F489-490.1[T 53a]. 


36 En realidad Platón ejerce ya aquí una sutil transposición: las laminillas órficas de 
Turios (1V a.C.) proclaman claramente que el iniciado, una vez liberado, se con- 
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muchos los portadores de tirso, pero los bacos, pocos. 
y éstos, en mi opinión, no son otros que los que han filosofado correcta- 
mente”, 

Y poco después reitera su referencia a ideas órficas, esta vez, a la 
transmigración: 


Y examinémoslo de este modo: si es que están en el Hades las almas de las 
personas que han muerto o no. Y es que hay un antiguo relato, que me 
viene a la mente, según el cual están allí habiendo ido desde aquí, pero de 
nuevo vuelven y nacen de los O A 
Así pues, Sócrates ha ido preparando a lo largo del diálogo la esca- 
tología final que se asentará sobre estas dos bases: la relación que existe 
entre la iniciación, desde luego, entendida como la filosofía, con pre- 
mios en el Más Allá, y la teoría de la transmigración de las almas. 
Entrando ya en el relato escatológico propiamente dicho, Sócrates, 
tras argumentar que, puesto que el alma es inmortal, no se libera de su 
maldad con la muerte (107c), comienza a describir su camino al Más Allá, 
introducido por un <se dice» que deja de nuevo sus fuentes totalmente 
en la oscuridad. Hay un cierto acuerdo en considerar que el mito es una 
construcción realizada sobre diversos materiales en los que los órficos no 
son mayoritarios y no.voy a entrar en las discusiones sobre el sentido que 


este mito tiene en Platón?” 


, Sino que me limitaré a esbozar sus líneas gene- 
rales y a precisar los elementos que pueden ser órficos, de acuerdo con las 
fuentes de que disponemos sobre este movimiento religioso. 


Platón habla de unos guías: 


Se cuenta lo siguiente: que a cada uno que muere el demon de cada uno, 
gu q q 
que le ha correspondido precisamente mientras estaba vivo, trata de lle- 


varlo a un cierto lugar en el que, una vez reunidos y juzgados, emprenden 


vierte en dios: OF 487.4 [T 25b]: «en dios te has convertido, de hombre que 
eras» (0e0s ¿yévov ¿E ivdpóxrov), OF 488.9 [T 53b]: «feliz y afortunado, serás 
dios en vez de hombre» (%Afue xal joxoguoté, Beos d' Eon: ávti Baotoio). El filósofo 
limita esta afirmación a que el alma del iniciado habitará con los dioses, sin lle- 
gar a borrar las fronteras entre la divinidad y el ser humano. 

37 Pl. Phaed. 69c (0F 434 TIL, 576 D [T 41]. 

38 Pl. Phaed. 70c (OF 428) [T 261. 

39 Remito al reciente estado de la cuestión con abundante bibliografía, de Ramos 
Jurado 2002, 196-198. 
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viaje al Hades con el guía aquél al que se le ha encomendado llevarlos allí 


desde aquí*” ] 


En las laminillas no se mencionan guías (aunque Guthrie” cree 
hallarlos en la persona que pronuncia algunas de las palabras de las 
laminillas, lo cual es poco verosímil). Hasta hace poco tiempo, se rela- 
cionaba con estos démones un pasaje del Papiro de Derveni, en el que se 
leía algo acerca de que cada uno tiene un demon como una especie de 
Ángel de la Guarda avant la lettre. Pero se descubrió que la disposición de 
los fragmentos de las primeras tres columnas contenía errores y ahora 
la columna se lee de otro modo*”. En el mismo papiro y tres columnas 
después, se mencionan unos démones que estorban al alma en su 
camino hacia el Más Allá, como objeto de los rituales llevados a cabo 


por unos profesionales denominados «magos»: 


Invocaciones y sacrificios apaciguan a las almas. Un ensalmo de los magos 
puede cambiar de sitio a los démones que estorban, dado que los démo- 
nes que estorban son almas vengadoras*”, 

Vemos, pues, que, al menos en ciertas interpretaciones órficas, 
parece que se creía en la intervención de unos intermediarios, deno- 
minados démones, que o bien acompañaban a cada uno o bien estor- 
baban al alma en su tránsito al Más Allá, pero conocemos muy mal los 
detalles de esta creencia. 

Lo peculiar de la versión escatológica del Fedón es que, frente a las 
otras versiones, en que se habla de que cada alma afronta sola su juicio, 
en ésta el juicio queda difuminado y no se habla de los jueces, pero en 
cambio hay una especie de «sociedad de almas» que acoge o rechaza a 
las que van llegando, hasta que, trascurrido cierto tiempo, cada una 
«es llevada por la necesidad hasta la morada que le corresponde»>*, El 
filósofo despersonaliza el proceso, habla de juicio, sin mencionar a los 
jueces, afirma que las almas van adonde les está determinado, sin pre- 


40 Pl. Phaed. 107d. 

41 Guthrie *1952, 178. 

42 P.Derv. col. UI [T 5lIal. Cf. Janko 2008, Tsantsanoglou en prensa, Bernabé en 
prensa b. 

43 P.Derv. col. VI 1-4 [T 13d1. 

44 Pl. Phaed. 108c. 
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cisar quién lo determina, salvo referencias abstractas a la <necesidad> 
o el «destino». 

A continuación hallamos otra novedad: una larga y prolija descrip- 
ción del mundo, en la que se integra el Más Allá. Según el filósofo, 
habitamos cavidades de una tierra inmensa, creyendo que estamos en su 
superficie. Hay numerosos puntos de contacto de esta descripción con 
el doble plano descrito en el mito de la Caverna*?, donde también cree- 
mos estar en el mundo real y en realidad estamos bajo él, en un mundo 
diferente. En el mito del Fedón se supone que entre unas cavidades y 
otras hay comunicación a través de orificios, por los que también flu- 
yen ríos que pasan entre ellas**. La referencia a que esto ocurre como 
en una cratera ha hecho pensar a algunos autores en un influjo órfico, 
si bien no hay demasiada base para afirmarlo*. Una de las partes de la 
tierra corresponde a lo que los poetas llaman Tártaro, y Platón cita al 
respecto a Homero*, aunque, como hemos visto en $ 4.3, el comenta- 
rio de Aristóteles al pasaje da a entender que la inspiración de este 
detalle de la geografía infernal procede más bien de un poema órfico*”. 
Coincide con esta impresión el largo pasaje que se refiere a los ríos 
infernales: 


Pues bien, hay otras muchas corrientes, grandes y variadas, pero se da el 
caso de que entre tantas que son hay cuatro corrientes, la mayor de las 
cuales y que fluye en el círculo más externo, es la llamada Océano. Frente 
a ésta y en sentido contrario fluye el Aqueronte, que corre a través de 
otros lugares yermos y tras fluir incluso bajo tierra, desemboca en la 
laguna Aquerusíade, adonde llegan las almas de muchos difuntos y tras 
haber aguardado unos plazos de tiempo determinados, unas más largos y 
otras, más cortos, son enviadas de nuevo a los nacimientos de seres vivos 
(i. e. a reencarnar). Un tercer río discurre en medio de ellos y cerca de su. 
nacimiento desemboca en un lugar espacioso quemado por un gran fuego 
y forma una laguna mayor que nuestro mar (i.e. el Mediterráneo) cuya 
agua y cieno están hirviendo. De allí discurre en círculo, turbio y cena- 


goso, y después de dar la vuelta a la tierra, llega a otra parte, en los confi- 


45 Pl. Resp. 5I4a ss. 
46 Pl. Phaed. 111d. 


47 Cf.85. 
48 1. 8.14. 
49 Pl. Phaed. 1Hte-112a (OF 27 1) [T 23], Aristot. Meteor. 355b 34 (OF 27 ID [T 23a1. 
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nes de la laguna Aquerusíade, pero sin mezclar en ella sus aguas. Una vez 
que ha dado muchas veces la vuelta bajo tierra, desemboca en una parte 
más baja del Tártaro. Este río es el que se llama Piriflegetonte, cuyas 
corrientes de lava expulsan fragmentos allá donde tocan tierra. Y frente a 
éste, a su vez, el cuarto río desemboca en primer lugar en un lugar terri- 
ble y salvaje, según se dice, que tiene todo él el color del lapislázuli, al que 
llaman Estigio, y a la laguna que forma el río en su desembocadura, 
Éstige. Éste, al llegar aquí y tras haber tomado una fuerza terrible en sus 
aguas y tras hundirse bajo tierra, discurre haciendo meandros en sentido 
contrario al Piriflegetonte y sale a su encuentro en la laguna Aquerusíade 
desde el lado contrario. Tampoco su agua se mezcla con ninguna otra, 
sino que, avanzando en círculo, desemboca en el Tártaro por el lado con- 
trario que el Piriflegetonte. Su nombre, según dicen los poetas, es 
Cocito>. 

La fuente de esta fantástica y minuciosa descripción no puede ser 
Homero más que en ínfima medida, ya que el poeta se limita a una 
breve mención de los ríos, al referirse a las puertas del Hades (0d. 


10.513s.): 


Allí, hacia el Aqueronte fluyen el Piriflegetonte 
y el Cocito, que es un ramal del agua de la Éstige. 


La brevedad de la referencia homérica puede llevarnos a pensar que 
Platón ha podido inspirarse también en fuentes órficas, aunque, por 
supuesto, la gran mayoría de los adornos literarios de la descripción 
son de su propia cosecha. 

En efecto, la descripción de los lugares infernales interesó a los 
órficos, de acuerdo con una noticia del comentario de Damascio al 
pasaje platónico, que, a su vez, está basado en otro previo de Proclo, 
donde se afirmaba taxativamente que Platón se había inspirado en los 
poemas órficos: 


Los cuatro ríos que se describen corresponden, según la tradición de 
Orfeo, a los cuatro elementos subterráneos y los cuatro puntos cardinales 
en dos juegos de opuestos: el Piriflegetonte, al fuego y al este; el Cocito, a 


la tierra y al oeste; el Aqueronte, al aire y al sur. Orfeo se limitó a dispo- 


50 Pl. Phaed. 112e-113c [T 54]. 
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nerlos de este modo, y es el comentarista (i. e. Proclo) el que asocia a 


Océano con el agua y el norte”. 


E incluso en otro pasaje, Damascio cita al respecto un poema órfico 


(que debe ser las Rapsodias): 


Los cuatro ríos son los cuatro elementos en el Tártaro: el Océano, según 
el comentarista (i. e. Proclo), es el agua; el Cocito o Éstige, la tierra; el 
Piriflegetonte, fuego; el Aqueronte, aire. Opuesto al Piriflegetonte es el 
Estigio, caliente, frente a frío; opuesto a Océano es el Aqueronte, agua 
frente a aire. Por eso Orfeo (OF 34.2) le llama Aeria (nebulosa) a la laguna 
del Aqueronte”” ; 

Lo único que nos interesa del comentario de Damascio es la refe- 
rencia a que esta geografía infernal sigue la tradición de Orfeo, esto es, 
que Proclo se basó para su interpretación en un poema atribuido al 
bardo tracio en el que se mencionarían los cuatro ríos al hilo de la des- 
cripción del destino de las almas en los infiernos. Como el poeta le 
llama Aeria, «nebulosa», a la laguna del Aqueronte, es lógico que Pro- 
clo relacionara el Aqueronte con el aer (aire nebuloso). El Piriflege- 
tonte, nombre que significa «que arde en llamas», hacía casi obvia su 
identificación con el fuego. De ahí que el filósofo neoplatónico acabara 
por identificar los otros dos ríos con los otros dos elementos. 

Platón nos dice que es a la laguna Aquerusíade adonde llegan las 
almas de la mayoría de los muertos y que, una vez que pasan allí el 
tiempo que les ha sido decretado, más o menos según los casos, vuelven 
a reencarnarse””. Me parece muy interesante que el filósofo relacione 
esta parte de su descripción de la geografía infernal con la teoría de la 
metempsicosis, describiéndonos una especie de «Purgatorio» avant la 
lettre. Ignoramos si este punto concreto estaba ya presente en la tradi- 
ción órfica o es innovación exclusiva de Platón, aunque lo segundo me 
parece más probable, dada la ausencia de testimonios órficos sobre el 
particular. 

También de la descripción infernal órfica, aunque pasada por la 
interpretación neoplatónica, proceden los dos fragmentos siguientes, 
referidos a Éstige: 


51  Damasc. in Pl. Phaed. 1.541 (277 Westerink) (OF 341 ID [T 54a]. 
52 Damasc. in Pl. Phaed. 2.145 (363 Westerink) (OF 341 IV y 342) [T 54b]. 
53 Pl. Phaed. 113a. 


170 : PLATÓN Y EL ORFISMO 


Evidencian los teólogos que Océano es la fuente de toda clase de movi- 
miento, diciendo que hace surgir diez corrientes, de las que nueve fluyen 
hacia el mar”*. 

Y aquí Numenio (fr. 36 Des Places) y los intérpretes del sentido oculto de 
Pitágoras entienden como semen el río Ameles en Platón (Resp. 621a) y la 


Éstige en Hesíodo (Th. 361) y en los órficos>. 


Ambos pasajes son muestra de la interpretación de los textos órficos 
en manos de quienes pretenden que tienen un sentido oculto, más que 
de su contenido real”, sobre el que estamos muy mal informados. 
Concretamente, la segunda interpretación parece deberse a que, tras 
llegar a la Éstige, el alma puede volver a reencarnarse, lo que lleva a 
Numenio a identificar alegóricamente el papel de la laguna como ger- 
men del nacimiento de una nueva vida con el del semen. 

Por fin, Platón menciona (Phaed. 113d) que los muertos, que llegan 
a donde los conduce su demon, son sometidos a juicio, sin indicar por 
quién, y que unos son purificados en la laguna del Aqueronte, mien- 
tras que otros, incurables, son arrojados al Tártaro, «de donde jamás 
salen». Tras una cierta casuística, el filósofo se refiere, como es lógico, 
a quienes han vivido santamente, que se liberan de los lugares del inte- 
rior de la tierra como de la cárcel y moran sobre la tierra, siendo los 
filósofos los que viven sin cuerpo y en moradas «aún más hermosas que 
éstas >. Toda esta elaboración carece de paralelos y debemos conside- 
rarla de cuño platónico. La conclusión es, para Sócrates, que por ese 
motivo debe participarse en la virtud y la sabiduría en la vida, «pues 
hermoso es el premio y la esperanza, grande>”, 

Así pues, el punto de vista de la escatología del Fedón está condicio- 
nado por la proximidad de la muerte de Sócrates y las razones de su 
tranquilidad personal frente a este difícil evento. 

Probablemente uno de los motivos de la intromisión en este diálogo 


de una cosmología compleja es la afición de Platón por crear poderosos 


54 Procl. in Pl. Tim. 111 180.8 Diehl (OF 343) [T 54c]. La décima es Éstige, cf. Hes. 
Th. 789-791 <Una décima parte (de Océano) enseguida queda apartada, pero 
nueve en torno de la tierra y del ancho lomo de la mar, haciéndolas girar en un 
argénteo remolino, las precipita en el mar». El plural «los teólogos» incluye, al 
parecer, a Orfeo y a Hesíodo. 

55 Porphyr. ad Gaurum 2.2.9 (34.26 Kalbfleisch, OF 344.) [T 54d]. 

56 Cf.S2.5. 

57 Pl. Phaed. II4.c. 
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imaginarios, pero su propósito principal parece ser situar en nuestro 
mundo espacios escatológicos que antes formaban parte de una geogra- 
fía mítica; en otros términos, a la necesidad de situar los lugares donde 
el alma recibe premios y castigos en una parte del mapa general del 
universo”. Para configurarla, el filósofo se ha inspirado en parte en 
imágenes que están en la tradición poética, pero también ha aprove- 
chado nuevas ideas científicas sobre la constitución del mundo. 

Novedad con respecto a las otras escatologías es asimismo la presen- 
cia de un demon acompañante de cada alma, que no está lejos de «ese 
algo divino y demónico> (Bstóv ti. xal Óoruóviov) que viene a ser una 
especie de voz de la conciencia de Sócrates”?. Una vez más, advertimos 
que toda la presentación ultramundana se hace pensando en la suerte 
del filósofo. 

Por otra parte, Platón pone en esta escatología mucho énfasis en la 
transmigración de las almas, mientras que el juicio, como tal, aparece 
difuminado y ni siquiera se mencionan los jueces. Ambas circunstan- 
cias extrañan a Annas”, quien considera que el filósofo no ha combi- 
nado con acierto la idea de tortura frente a premio de las actuaciones 
en la vida y el modelo de la reencarnación, aunque la propia autora 
señala que con ello expresa importantes verdades sobre la relación 
entre cuerpo y alma. Pienso que estas dos características, énfasis sobre 
la transmigración y mínima relevancia del juicio, obedecen al propó- 
sito con el que la escatología aparece en el diálogo: justificar la espe- 
ranza de Sócrates ante la muerte. El juicio aparece difuminado porque 
se considera obvio que su vida no puede ser merecedora más que del 
mejor de los destinos; la seguridad de que no va a ser castigado preside 
todo el diálogo. En cambio, la idea de la transmigración es pertinente 
para insistir en la idea de que la mejor suerte del alma es escapar del 
cuerpo”. Es más, se da el caso de que los discípulos que lamentan la 
prisión y muerte de Sócrates no son conscientes de la paradoja de que 
él va a ser de inmediato libre de verdad, mientras que ellos, los aparen- 
tes hombres libres, seguirán prisioneros del cuerpo y de las miserias de 
la vida”. Por ello, pienso que la incorporación clara de la idea de la 


58 Cf. Annas 1982, 126. 
59 Pl. Apol. 3Icd. 

60 Annas 1982, 127ss. 
61 Annas 1982, 127. 

62 Casadesús 2008. 
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reencarnación ofrece un mensaje más optimista que el del Gorgias >, ya 
que, incluso el malvado que será castigado tendrá más adelante una 
oportunidad. El panorama es igualmente disuasorio para los réprobos, 
pero ofrece una esperanza a largo plazo. 

¿Cuánto hay de órfico en esta escatología? En primer lugar, la 
inserción de elementos cosmológicos en un escenario infernal. Deta- 
lles de esta cosmología son coincidentes con las noticias que tenemos 
de poemas órficos dedicados al tema, si bien parece claro que Platón ha 
trascendido ampliamente un esquema más simple y ha elaborado un 
cuadro mucho más espectacular; también pueden proceder de fuentes 
órficas personajes como Adrastea (cf. 86.6). En segundo lugar, la rela- 
ción expresa entre la transmigración y los premios y castigos. El hecho 
de recibir castigo en el Más Allá no sustituye, sino que complementa, el 
castigo de reencarnar, lo que implica oportunidades posteriores para 
las almas réprobas. En tercer lugar, la aparición de démones que guían 
por el Más Allá. 

La transposición platónica se deja ver, además de en la imponente 
construcción del imaginario infernal, en la suplantación de la inicia- 
ción y la perspectiva ritualista por un concepto moral y por la inicia- 
ción filosófica, como condiciones para acceder a la beatitud eterna. 


9.4. ESCATOLOGÍA EN LA REPÚBLICA 


Platón nos presenta dos imaginarios escatológicos en la República, si bien 
de una forma muy distinta. El primero le es ajeno, ya que lo atribuye a 
otros, incluso lo critica, y sólo se refiere a él en un par de alusiones: en 
la primera, atribuye a «Museo y su hijo» un escenario de premios y 
castigos en el Allende consistentes los primeros en un banquete y en 
una embriaguez perpetua para los justos, y los segundos en llevar agua 
en un cedazo y yacer en medio del fango para los impíos e injustos *, 
En una segunda alusión, se refiere a unos personajes a los que consi- 
dera deleznables, pero que basan sus ritos liberadores en libros de 


Museo y Orfeo. En ninguna de las dos figuran descripciones, sino que 


63 Frente a Ánnas, 1982, 129, quien cree que <the introduction of reincarnation 
... blurs this message». 


64 Pl. Resp. 363cd (OF 431 1, 434 D [T 36 y T 391. 


9. VISIONES DEL MÁS ALLÁ: PREMIOS Y CASTIGOS DEL ALMA 173 


simplemente se señala la diferencia de suerte en el Más Allá entre quie- 
nes están iniciados por estos personajes y quienes no lo están>. Podrí- 
amos añadir a la lista de imaginarios infernales ajenos la referencia, casi 
al principio de la obra, a las personas que al llegar a viejos comienzan a 
temer que sean verdad algunos mitos que se cuentan sobre el castigo de 
los injustos en el Hades, de las que antes se reían”. Es claro que Platón 
no comparte estas doctrinas, que tienen a su parecer el grave inconve- 
niente que prometen la liberación de las culpas mediante un simple 
ritual y la pureza religiosa, algo que para un filósofo de profundas con- 
vicciones morales, como él, y que, además, está intentando trazar un 
modelo de convivencia política resulta del todo intolerable. 

En un segundo momento, Platón expone su propia escatología, en 
el mito de Er*”. Esta, por el contrario, es presentada de un modo dete- 
nido y es, además, la que corona la obra y fundamenta el sistema polí- 
tico que se ha expuesto en ella. Está claro que la modela sobre elemen- 
tos anteriores, en parte, órficos (para los griegos un imaginario 
totalmente nuevo habría resultado extraño y poco convincente), pero 
opera en ellos una sutil transposición. 

Su razón de ser es (614a) que <cada uno recoja de este discurso lo 
que quiera escuchar», frase que, situada en el contexto político de la 
República, indica que la escatología obedece a propósitos claramente 
políticos y morales, para apoyar todo lo que en la obra se había estado 
discutiendo sobre la ciudad ideal y los ciudadanos perfectos. 

Platón presenta como protagonista del relato a un panfilio llamado 
Er, que, tras haber muerto en combate, tuvo el privilegio de que se le 
permitiera regresar del Más Allá doce días después para contar lo que 
había visto. Da la impresión de que el filósofo desea darle a su relato 
apariencia de verdad haciendo que su personaje emule al propio Orfeo 
en su condición de visitante del Allende que vuelve para describir lo 
que allí ocurre; más aún, porque son los propios dioses los que lo han 
comisionado para que lo haga. Su relato se presenta, pues, en cierto 
modo, como una especie de mensaje directo de los dioses, destinado a 
corregir el falso de Orfeo. Así comienza el relato de Er: 


65 Pl. Resp. 364be (0F573 1) [T 13 y T 44]. 
66 Pl. Resp. 330d (OF 433 ID) [T 38]. 
67 Pl. Resp. 614b-621b. Cf. Richardson 1926; Vernant 1965; Schils 1993; Fago 
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Y dijo que, cuando salió de él su alma se había puesto en marcha con otras 
muchas y que había arribado a un lugar maravilloso, en el que había dos 
aberturas de la tierra que se comunicaban entre sí y otras dos arriba, en el 
cielo, enfrente de las primeras. Y en medio de unas y otras estaban senta- 
dos unos jueces que, una vez emitidos sus veredictos, ordenaban que los 
justos marcharan hacia la derecha y hacia arriba, a través del cielo ... y que 


nea DLE ; E Ñ Ñ . 68 
los injustos lo hicieran hacia la izquierda y hacia abajo 


El lugar en cuestión es definido como una «pradera» un poco más 
adelante”, cuando Er describe un trasiego de almas que van y vienen, 
se saludan y charlan en un animado cuadro, las que proceden del sub- 
suelo, es decir, del lugar en que han sido castigadas, hablan de cosas 
terribles que no se especifican, mientras que las que proceden del cielo 
cuentan las visiones de indescriptible hermosura que han contem- 
plado. Asimismo, precisa Er, las almas pagan pena de sus injusticias y 
ofensas <diez veces por cada una y cada vez durante cien años» y, con- 
secuentemente, los que habían obrado bien, recibían compensación 
positiva en la misma proporción. "Tras referir los castigos especialmente 
violentos que esperan a los tiranos, personificados en Ardieo, Platón 
describe una visión magnífica del universo entero, en torno del huso 
de Necesidad (Ananque), descrito minuciosamente, y un imaginario 
poblado de figuras tradicionales, como las Sirenas y las Moiras que apa- 
recen en un entorno completamente nuevo. "Todo ello tiene muy poca 
relación con lo órfico””. | 

Lo que es curioso es que Láquesis anuncia a las almas que comen- 
zará para ellas una nueva carrera caduca en condición mortal, pero que 
cada una puede elegir su destino, y el turno de elegir es a suertes. La 
primera en elegir, escoge la vida de un tirano, para arrepentirse inme- 
diatamente después. No deja de ser significativo que en este punto apa- 
rezca Orfeo en el relato de Er, como una especie de guiño, presentado 


68 Pl. Resp. 614b (OF 461) [T 471. 

69 Pl. Resp. 614.e. 

70 Ananque aparece en algún fragmento órfico (OF77 [T 31d], 210, 250), pero sin 
relación, que sepamos, con el ciclo de las almas. Por otra parte, Burkert 1975, 98 
pone en relación el hecho de que quienes van a renacer pasen bajo el trono de la 
diosa con la expresión de una lámina de Turios (IV a.C.): 0F 488.7 [T 53b] <me 
sumí bajo el regazo de la reina subterránea», que tiene también claras connota- 
ciones de un rito de renacimiento. 
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só z a A 5 . « I 
humorísticamente eligiendo una vida de cisne por odio a las mujeres? ; 
en medio de una galería de personajes conocidos de la literatura y la 
mitología. Es entonces cuando la imaginería escatológica ajena vuelve a 


aparecer: 


De allí, sin poder volverse, iba a pie al trono de Necesidad (Ananque) y 
tras haber cruzado al otro lado, cuando los demás habían cruzado, se diri- 
gían todos a la campa del Olvido, en medio de un terrible calor asfixiante, 
pues el lugar está yermo de árboles y de cuanto produce la tierra. Y ya al 
atardecer acampaban junto al río de la Despreocupación (Ameles), cuya 
agua no puede llevarse en vasija alguna. Pues bien, todos se veían forzados 
a beber una cierta cantidad de agua, y los que no eran protegidos por su 


discreción bebían más de la cuenta. Y el que bebe en cada ocasión se 
a 2 
olvida de todo? 


Una vez que han bebido del agua, las almas se acuestan para ir a 
medianoche cada una a su nueva vida en la tierra, salvo Er, al que le 
indican que no beba agua y se encuentra <resucitado> en su propio 
cuerpo. Termina el diálogo una exhortación de Sócrates a practicar la 
justicia para ser amigos de los dioses y ser recompensados en el Más 
Allá. 

Para evaluar la posibilidad de que Platón se haya inspirado en algún 
modelo órfico, presento aquí el documento más importante para nues- 
tro conocimiento de la escatología Órfica en esta época, la laminilla de 
oro encontrada en Hiponio (Vibo Valentia) y datada hacia 400 a.C.: 


Esto es obra de Mnemósine. Cuando esté en trance de morirse 

hacia la bien construida morada de Hades, hay a la diestra una fuente 
y cerca de ella, erguido, un albo ciprés. 

Allí, al bajar, las ánimas de los muertos se refrescan. 

¡A esa fuente no te allegues de cerca ni un poco! 

Pero más adelante hallarás, de la laguna de Mnemósine 

agua que fluye fresca. Y a su orilla hay unos guardianes. 

Ellos te preguntarán, con sagaz discernimiento, 

por qué investigas las tinieblas del Hades sombrío. 


Di: < Hijo de Tierra soy y de Cielo estrellado; 


71 Pl. Resp. 620a (0F 1077 D [T 8], cf. S 1.5. 
72 Pl. Resp 620€e (0F 462) [T 481. 
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de sed estoy seco y me muero. Dadme, pues, enseguida, 

a beber agua fresca de la laguna de Mnemósine>». 

Y de cierto que consultarán con la reina subterránea, 

y te darán a beber de la laguna de Mnemósine. 

Así que, una vez que hayas bebido, también tú te irás por la sagrada vía 


Ls . 73 
por la que los demás iniciados y bacos avanzan, gloriosos 


Guthrie, que pone de relieve las semejanzas que se encuentran entre 
el escenario infernal descrito por Platón y el que nos ofrecen las lami- 
nillas de oro órficas, cree que ambos esquemas religiosos pueden equi- 
pararse”* y así atribuye a los órficos la idea de que una vez que muere el 
cuerpo las almas van al Hades, donde son conducidas ante jueces infer- 
nales, que dictaminan su suerte posterior tomando en consideración su 
conducta durante su vida en la tierra, de modo que las malas son casti- 
gadas y las buenas logran la felicidad. Las almas que debían reencar- 
narse tienen que beber agua del olvido para olvidar su existencia ante- 
rior, reingresan en un cuerpo mortal y nacen de nuevo. 

Parece claro que la reconstrucción de Guthrie del recorrido del 
alma según los órficos es un mero trasunto de la descripción platónica, 
dando así por supuesto que el filósofo ático había seguido con fidelidad 
el modelo órfico. 

Sin embargo, todo parece indicar que el paralelismo entre la des- 
cripción platónica y las alusiones de las laminillas no pasa de ser super- 
ficial. Coincide en parte la «geografía»: la fuente del olvido, los cami- 
nos a un lado y otro, la llanura por la que se pasa sed y especialmente la 
pradera, que es mencionada en algunas laminillas órficas como sede de 
los bienaventurados, por ejemplo, en una de Turios y en otra de Feras 
(Tesalia), ambas del s. IV a.C.: 


Salve, salve, al tomar el camino a la derecha 


hacia las sacras praderas y sotos de Perséfone?”?. 


73 OF 474 [T 5oal, cf. Bernabé-Jiménez San Cristóbal 2001, 25ss.; 2008, 9ss., 
donde se encuentran también otras laminillas similares, un poco posteriores, y 
un amplio comentario. 

74 Guthrie 1952, 177s., en lo que sigue a Harrison 1903, 599. Ninguno de los dos 
autores pudo conocer la laminilla de Hiponio, que se publicó mucho más tarde, 
pero sí la de Petelia (va.C.), muy parecida a la anterior (OF 476), cf. Bernabé- 
Jiménez San Cristóbal 2001, 27; 2008, I1Os. 

75 0F487.5-6 [T sob]. 
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A TN ] 6 
Penetra en la sacra pradera, pues el iniciado está libre de castigo! j 


Pero las diferencias son muy profundas. Nada nos dice Platón del 
engañoso ciprés (por el contrario, afirma que allí no crece árbol 
alguno). La disposición de los caminos es distinta y tiene una función 
diversa, mientras que la pradera es un mero lugar de paso, en vez del 
lugar de llegada de las almas privilegiadas descrito por las laminillas. Y 
éstas, por su parte, no hablan de jueces, sino de unos guardianes que 
esperan que el alma les dé una contraseña para dejarla pasar y, en un 
momento posterior, de la propia Perséfone como quien decide si per- 
mite o no el acceso del alma recién llegada al lugar de bienaventuranza. 

Pero la diferencia más radical entre la descripción de Platón y la que 
encontramos en las laminillas es que el filósofo nos presenta un juicio 
tras el que el alma, totalmente pasiva, es juzgada, premiada o conde- 
nada y la llevan allá donde le corresponde. Su suerte está echada, por- 
que los pecados o buenas acciones de su vida pasada serán sus únicas 
credenciales. La que consigue superar el veredicto de los jueces, va al 
lugar de privilegio por sus méritos. En cambio, a la que es condenada a 
reencarnarse, le dan a beber agua del olvido. En las laminillas, el alma, 
aún activa, debe superar una prueba en el Allende y no equivocarse de 
camino. Casi todo depende, pues, de ella, de que recuerde lo que debe 
hacer: por ello, el texto de las laminillas es obra de Mnemósine”, por- 
que sirve para ayudar al iniciado a rememorar las enseñanzas recibidas. 
Si hace lo que debe, tendrá éxito. Si se equivoca, volverá a reencar- 
narse. Mientras que en el texto platónico hay una instancia superior 
que valora el comportamiento moral del alma en su estancia terrenal, 
en las laminillas parece bastar con una declaración ritual por parte del 
difunto que manifieste su condición de iniciado y su estado de 
pureza”. Además, Platón concibe un espacio celeste para los premia- 


76 0F493[T 5ocl. 

77 Como se indica en algunas laminillas, como la de Hiponio (OF 474.1) [T 50a]. 
Sobre Mnemósine en las laminillas, cf. Bernabé-Jiménez San Cristóbal 2001, 
28-36; 2008, I5-I9. 

78 Tan sólo en la laminilla <grande» de Turios del 1v a.C. (OF 492) aparece el tér- 
mino <compensación> (dvrapoi8h), que podría hacer referencia a una retribu- 
ción infernal a determinado comportamiento, pero el carácter de este texto en 
que se enuncian términos religiosos significativos, pero sin ilación entre ellos, 
no permite avanzar demasiado en esta dirección. 
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dos, por oposición al de los castigados, que es el mundo subterráneo, 
mientras que la escatología órfica sitúa premios y castigos en el Hades. 
Está claro, pues, que Platón reelaboró libremente motivos órficos, 
al servicio de sus propios intereses filosóficos y literarios, como, por 
otra parte, es su proceder habitual. Y también es evidente que la esca- 
tología de la República, concebida como superación de la órfica, apoyada 
en parte en ella, pero transpuesta a claros intereses filosóficos, es a dis- 
tancia la más lograda de las creadas por Platón y la culminación de sus 


descripciones del Más Allá”. 


9.5. LA ESCATOLOGÍA DEL AXÍOCO 


En el pseudoplatónico Áríoco se nos ofrece una breve, pero intensa, des- 
cripción del Más Allá?”. Se enmarca en los argumentos que Sócrates da 
a Axíoco, padre de Clinias, para que no tenga miedo a morir. Primero, 
le hace ver los males que se dejan atrás con la muerte, argumento que 
no hace demasiada mella en el anciano, para argumentar luego sobre la 
supervivencia del alma y la felicidad que espera a los buenos en el Más 
Allá. Aunque el diálogo no sea platónico” esta parte está inspirada en 
las otras descripciones del Allende del filósofo ateniense y por ello 
merece la pena recogerla aquí. El relato del Axíoco es puesto significati- 
vamente en boca de un tal Gobrias, un mago iranio”, quien, citando 
como fuente unas tablillas de bronce procedentes del país de los 
Hiperbóreos, cuenta que después de la liberación del cuerpo, el alma 
va al reino de Plutón. El autor sostiene, pues, el postulado de la 
inmortalidad del alma y la idea de que la muerte representa la libera- 
ción para ella. Añade mínimas referencias <cosmológicas» y <geográ- 
ficas>, ya que cuenta que la tierra ocupa la parte central del universo y 
está rodeada de una esfera, cuyo hemisferio superior es sede de los dio- 
ses celestes y el inferior, la de los infernales y que, franqueadas unas 
puertas con cerrojos de hierro, se hallan dos de los ríos infernales, el 


Aqueronte y el Cocito. Una vez atravesados, se encuentra la «llanura 


79 Incluso, el testimonio del Papiro de Bolonia ($ 9.2) parece indicar que Platón, en 
una especie de camino de vuelta, ejerció su influjo sobre los propios órficos. 

80 [Pl.] Arioch. 371a (OF 4.34 IX, 713 ID) [T 55]. Cf. Chevalier 1914; Violante 1981. 

81 Cf. el muy informativo estado de cuestión de Gómez Cardó 1992. 

82 Sobre el concepto de <mago>» en el orfismo, cf. $ 2.4. 
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de la verdad> donde están Minos y Radamantis. Parece que el autor del 
Axíoco ha utilizado elementos de otras descripciones escatológicas, pero 
reduciéndolos al mínimo (dos hemisferios, dos ríos, dos jueces). 


También allí se celebra un juicio de las almas: 


Allí se sientan unos jueces que preguntan a cada uno de los que vienen 
qué vida han vivido y con qué costumbres habitaron en su cuerpo. Mentir 


¿ . 8 
es imposible a 


Es interesante señalar la expresión «habitaron en su cuerpo» que 
concibe el cuerpo como una especie de morada del alma, sin las con- 
notaciones negativas de la «tumba» órfica ni de la «prisión» plató- 
nica*, Asimismo vemos que, como en Platón, impera la idea moral de 
que las almas reciben en el Más Allá un tratamiento acorde con el com- 
portamiento en este mundo. La idea del demon inspirador, una espe- 
cie de conciencia, está también aquí presente, como veremos. Frente a 
su parquedad en la descripción de la cosmología infernal, el autor se 
explaya en la de los dos lugares a los que las almas pueden llegar, uno 
paradisíaco y otro espantoso: 


Pues bien, a cuantos en vida les inspiró un buen demon, van a habitar la 
región de los piadosos, donde mieses abundantes producen cosecha de 
toda clase de frutos, corren veneros de aguas puras y praderas de toda clase 
están en una primavera continua con flores variadas y hay conversaciones 
de filósofos, espectáculos de poetas, coros que danzan, música que se oye, 
banquetes bien provistos y festines que se sirven por sí mismos, no existe 
la pena y la existencia es dulce. Pues no hay invierno duro ni llega el calor 
del verano, sino que un aire suave corre unido a los delicados rayos del 
sol. Allí los iniciados ocupan el lugar preferente y allí celebran juntos las 
ceremonias sagradas ... y es tradición que los que se relacionan con Hera- 
cles y Dioniso que bajaron al Hades, se iniciaron antes allí y que el valor 
para emprender el camino hacia allí se adquiría junto a la diosa de Eleu- 
sis. Pero cuantos vieron su vida impulsada por maldades, son llevados por 
las Erinis al Érebo y al Caos a través del Tártaro, donde están la morada 
de los impíos, las tinajas sin fondo de las Danaides, Tántalo atormentado 


por la sed, las entrañas de Ticio devoradas y renacidas una y otra vez, la 


83 [Pl.] Arxioch. 371c [T 55]. 
84 Cf.$S7. 
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piedra sin fin de Sísifo, cuyo esfuerzo comienza de nuevo sin descanso. 
Allí, lamidos por fieras salvajes, constantemente quemados por las antor- 
chas de las Furias y maltrechos por suplicios de toda clase, se consumen en 
eternas budenas 

En contraste con las escatologías platónicas, en las que apenas se 
describe el lugar de bienaventuranza, el autor del Aríoco se detiene en 
presentar con pormenor el imaginario positivo, un locus amoenus en el 
que a los tópicos de los prados, la compañía de los piadosos, la prima- 
vera continua, se añade la quintaesencia de las manifestaciones cultura- 
les amadas por los griegos, poesía, música y filosofía. En cambio, el 
imaginario negativo se basa en las imágenes tópicas de los castigados: las 
Danaides, Tántalo, Ticio y Sísifo, a las que el autor añade las antorchas 
de las Furias. Aunque se menciona Eleusis, el imaginario es más bien 
suritálico. Es el mismo que puebla las representaciones del Más Allá en 
la cerámica apulia del siglo Iv a 0% y que tiene antecedentes en las 
descripciones de Píndaro en algunos Trenos y en la Olímpica 11%”. 

Así nos describe el poeta beocio el locus amoenus de los bienaventura- 


dos en el Más Allá: 


Para ellos refulge la pujanza del sol 
durante la noche de aquí abajo, 
y en sotos de rosas de púrpura 
y en los entornos de su ciudad 
(...) de umbrosos bosques de inciensos 
y están henchidos de árboles de frutos de oro. 
Unos disfrutan de ejercicios hípicos, 
otros, a pie, 
Otros se deleitan con la lira, y entre ellos 
florece exuberante toda clase de venturas 
y una fragancia deliciosa por el lugar se expande 


pues sin cesar mezclan con el fuego que de lejos se avista aromas 


85 [P1.] Axioch. 371c-372a (OF 434 IX, 713 IID [T 55]. 

86 Cf. Pensa 1977; Aellen 1994; Bernabé-Jiménez San Cristóbal 2008, 195-203. 

87 Sobre la religión de Píndaro en general, cf. Suárez de la Torre 1993; sobre la 
relación con el orfismo, Lloyd-Jones 1985; Cannatá Fera 1990, 164ss.; Santa- 
maría Alvarez 2004; 2008. Cf. asimismo Wili 1944, 85s.; Zuntz 1971, 83ss.; 
Bernabé 1999a. 
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E 88 
de toda clase sobre las aras de los dioses 


Píndaro añade a las delicias del lugar paradisíaco, como era de espe- 
rar, la práctica de ejercicios atléticos, característica de los clientes de sus 
Epinicios. En contraste con éste, nos presenta un cuadro horrendo del 
lugar de los condenados: 


Desde allí, vomitan una oscuridad sin límites 


. , 8 
inertes ríos de la noche tenebrosa > 


En otro pasaje, nos brinda un breve esbozo de la suerte feliz de unos 
determinados individuos en el Más Allá. 


Pues ellos, libres de enfermedad y de vejez 
y desconocedores de las fatigas, han escapado 


o 
del curso del Aqueronte de graves sones? 


Los dos primeros pasajes pindáricos citados se encuentran en tre- 
nos, en el ámbito de la consolatio a la familia de los difuntos, de modo 
que no sabemos si el motivo de la aparición de estas ideas, que contras- 
tan con las que muestra el poeta en otras composiciones, más próximas 
a la religión olímpica, se debe al género literario al que pertenece el 
fragmento o, lo que parece más verosímil, a que forman parte de cre- 
encias religiosas del comitente de la oda, al que el poeta pretendería 
agradar. Confirmaría esta segunda explicación la presencia de estas 
mismas ideas en un epinicio, probablemente porque Terón de Acra- 
gante, el tirano que encarga la oda, debía de simpatizar con las ideas de 
este ámbito religioso: 


Y si uno que la posee, conoce además el porvenir, 

esto es, que las almas violentas de los muertos aquí en la tierra 

pagan en seguida su castigo... En cambio sobre los pecados cometidos 
en este reino de Zeus alguien dicta sentencia bajo tierra, 

emitiendo su fallo con ineluctable hostilidad. 

Iguales siempre sus noches, 

iguales sus días bajo la luz del sol, 


se ganan los buenos una existencia libre ya de fatigas 


88 Pind. fr. 129 Maehl. = 58 Cannata Fera (OF 439) [LT 55a]. 
89 Pind. fr. 130 Maehl. = 58b Cannatá Fera (OF 440) [T 55b]. 
90 Pind. fr. 143 Maehl. (0F 446) [T 55c]. 
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sin tener que perturbar la tierra con el vigor de sus manos 
ni el agua de la mar, en busca de su magro sustento, 

sino que, en compañía de los favoritos de los dioses, 
aquellos que se precian de cumplir sus juramentos 

viven una existencia sin lágrimas, 


. » E a si 1 
mientras que los demás sufren padecimientos insoportables de ver? 


Además del lugar paradisíaco, encontramos también aquí la refe- 
rencia al juicio de las almas y una alusión fugaz a los castigos. 

Por último, volviendo a la descripción del Axíoco, parece que los ini- 
ciados siguen practicando en el Más Allá las ceremonias mistéricas que 
les habían permitido alcanzar el lugar de bienaventuranza. Chevalier 
(1914) comparó a este respecto un fragmento de Plutarco en que se 
identifican las teletaí con la muerte, basándose en una etimología que 
relaciona TekAeTñ con TEehEUTN «muerte». En él hallamos también algu- 
nos interesantes paralelos con el panorama en el Áxioco: 


En este mundo [el alma] no tiene conocimiento, salvo cuando llega al 
trance de la muerte. Entonces sufre una experiencia como la de quienes 
participan en las grandes iniciaciones. Por eso se parecen tanto una pala- 
bra a la obra (TeAeUTÁV «morir» y teheio0alL <«iniciarse>) como una 
acción a la otra. Primero, el vagar sin rumbo, las fatigosas vueltas y los 
recorridos en la oscuridad con la sospecha de que no se van a acabar 
nunca y luego, antes de llegar al propio término, todos los terrores, estre- 
mecimientos, temblores, sudor y confusión. Pero de ahí, le sale al 
encuentro una luz admirable, y le acogen lugares puros y praderas, llenos 
de sonidos, danzas y la solemnidad de palabras sacras y visiones santas. 
Una vez que se ha saciado de ello y ha sido iniciado, se vuelve libre y mar- 
cha liberado; coronado, celebra los misterios y en compañía de hombres 
santos y puros, ve desde allí la turba no iniciada e impura de los seres 
vivientes, en medio del fango y de las tinieblas, pisoteándose y empuján- 
dose unos a otros, persistiendo en el miedo a la muerte en unión de los 


malvados, por la falta de fe en los bienes de al1í9. 


91 Pind. Ol 2.56 (OF 445) [T 55d], la continuación del pasaje, Ol. 2. 68-72, está 
en [T 31b]. 

92 Plu. fr. 178 Sandbach (OF 594.) [T 55e]. Sobre este pasaje cf. Burkert 1975, 96; 
Díez de Velasco 1997; Riedweg 1998, 367 n. 33; Bernabé 2001, IOss; 2002d, 
326. 
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En el Aríoco, el lugar de castigo es el Tártaro, pero el de los premios 
no se caracteriza por una «geografía» especial, sino por quienes lo 
habitan, la «región de los piadosos». En ello coincide con la forma 
característica de expresión de las laminillas órficas, que hablan de un 
camino <por el que los demás mistas y bacos avanzan gloriosos» (OF 
4.74..15-16 [T 50a]), de un lugar donde el alma <reinará con los demás 
héroes> (0F 476.11), un espacio bajo tierra «cumplidos los mismos 
ritos que los demás felices> (es decir, al lugar en el que están las almas 
bienaventuradas por haber celebrado las teletai, OF 485.7 [T 36b]), «el 
tíaso de mistas> (OF 493a), el <tíaso de la derecha» (OF 487.2)%, la 
<morada de los límpidos» (OF 489.7 [T 53a]) o la «sacra pradera», 
donde el mista está libre de castigo (OF 493), siempre lugares definidos 
por la compañía de los demás iniciados y por su felicidad, no por tra- 
tarse de un espacio geográfico definido. 


9.6. RECAPITULACIÓN Y COMPARACIONES 


Es el momento de recapitular y comparar brevemente unas visiones del 
Más Allá platónicas con otras y con lo que sabemos del imaginario 
órfico, para lo cual iré desglosando los diferentes elementos que las 
componen. Para no hacer reiterativas las citas, llamaré Gorg.1I a la esca- 
tología presentada en Gorg. 492e-493c; Gorg.2 a la descrita en Gorg. 
523a-527a; Fed.I a las alusiones órficas al destino de las almas en el 
Más Allá en Phaed. 69c y 70c; Fed.2 a la visión del Allende detallada en 
Phaed. 107c ss.; Rep.I a la aludida en Resp. 363c; Rep.2 a la ofrecida en 
Resp. 6I4a ss. y Ax. a la referida en Axioch. 37la, bien entendido que 
Gorg.1, Fed.1 y Rep.I no son propuestas platónicas, sino reflejos de las 
que hemos considerado órficas. 

Todas ellas tienen de común que se basan en la creencia en la 
inmortalidad del alma, bien entendido que ésta conserva en el Más Allá 
su capacidad de percibir y entender. La presencia en algunos casos de 
castigos físicos (chapotear en el barro, llevar agua en un cedazo, ser 


quemadas por antorchas), las conversaciones entre almas, el disfrute de 


93 Se trata de una nueva lectura de Marco Antonio Santamaría, recogida, al igual 
que OF 4.93a, en los addenda et corrigenda de OF Il 3 y en Bernabé-Jiménez San Cris- 
tóbal 2008, 95-98 y I51-I60. 
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praderas, ríos o comidas, hace evidente que resulta muy difícil que el 
alma sea imaginada como incorpórea; por el contrario, sigue teniendo 
la apariencia del cuerpo que la había llevado o, al menos, una aparien- 
cia corporal. En eso coincide Platón con las fuentes órficas y es, ade- 
más, una constante a lo largo de la historia, desde la imaginería medie- 
val a películas como Ghost. Al ser humano se le hace difícil imaginar otra 
cosa. 

La idea de la reencarnación está presente en Fed.I, Fed.2 y Rep.2; 
parece claro que está ausente de Ax. y no se expresa en las demás, pero 
en Gorg.I y Rep.I se supone, en la medida en que reflejan posiciones 
órficas. Tampoco es incompatible con Gorg.2. He explicado esta cir- 
cunstancia como una cuestión de énfasis sobre un aspecto u otro, según 
los propósitos de cada diálogo. 

Se atribuye la autoría de la historia, en el caso de las versiones órfi- 
cas, a «uno de los sabios» en Gorg.1; a <los que instituyeron las ini- 
ciaciones» y a «un antiguo relato» en Fed.I y a «Museo y su hijo» en 
Rep.I. Platón evita mencionar el nombre de Orfeo, pero la sombra de 
éste planea sobre sus propias versiones; sobre la fuente innominada de 
Fed.2 (la expresión <se cuenta» se remite a una tradición anterior y 
extendida) y sobre Gorg.2, que comienza por Homero para luego 
seguir por un relato de origen indeterminado, pero conocido de oídas 
(dxnxo0s en 524a). También el prestigio de Orfeo se manifiesta en la 
referencia de la Apología, donde los jueces infernales y los poetas Orfeo 
y Museo se mencionan juntos. E incluso Er aparece como un competi- 
dor de Orfeo, quien figura en su relato como un poblador del Más 
Allá. En cambio, el autor de Ax. elige otra fuente <exótica>, Gobrias 
el mago. : 

Platón coincide con la escatología órfica en que en ese Más Allá las 
almas pueden ir a un lugar grato o a un lugar desagradable, frente a la 
tradición homérica y generalizada en la Grecia antigua, de un Allende 
sombrío e igual para todos los difuntos. Sin embargo, varía mucho la 
localización de los lugares a los que van las almas buenas y las malas. En 
Gorg.I, Fed.I y Rep.I ambas quedan en el Hades. Esta sería la idea 
expresada en los textos órficos, que hablaban de espacios del Hades no 
determinados, caracterizados como buenos o malos por el tipo de 
almas que los habitaban. Gorg.2 distingue las Islas de los Bienaventura- 
dos y el Tártaro, al término de la adaptación de una idea que encontrá- 
bamos en Hesíodo y, desarrollada, en Píndaro (Ol. 2.70-82). Rep.2 
habla del «cielo» y de «abajo». La segunda referencia puede identifi- 
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carse con el Hades o el Tártaro, pero la primera configura una escato- 
logía celeste, ajena del todo a lo órfico. Ax. menciona el Tártaro como 
lugar de castigo, mientras que el lugar grato se caracteriza, como en las 
fuentes órficas, por las personas que se encuentran en él (la región de 
los piadosos) y no por el lugar mismo. 

Hay variaciones en la geografía infernal, que no es descrita en abso- 
luto en las versiones que proceden directamente de fuentes órficas 
(Gorg., Fed.I y Rep.1) y lo es con mayor o menor pormenor en las 
demás, desde la simple encrucijada y la pradera donde se sitúan los jueces 
del Gorg.2, que mantiene una imaginería básicamente órfica, a la estili- 
zada de Ax., con dos ríos infernales y las dos esferas, celeste e infernal, 
hasta las más elaboradas de Fed.2, con bifurcaciones y los ríos infernales, 
o la complicada de Rep.2, con el huso de Necesidad; aunque las escato- 
logías más elaboradas tienen algunos elementos procedentes de la esce- 
nografía órfica, éstos se diluyen en las grandiosas creaciones platónicas. 

El juicio no está presente ni en Gorg.I, ni en Fed.I ni en Rep.1, lo 
que apoya la opinion que he presentado aquí de que es ajeno a las fuen- 
tes Órficas más antiguas. En efecto, en las laminillas órficas de oro lo 
fundamental es recordar unas contraseñas, tales como <soy hijo de Tie- 
rra y de Cielo estrellado» (OF 474.10 [T 50a] etc), «vengo de entre 
puros, pura> (OF 488.1 etc.[T 53b]) o <el mista está libre de castigo > 
(OF 493 [T 50c]). La primera es una indicación de que el recién llegado 
conoce un relato sobre el origen del hombre que lo caracteriza como 
iniciado, la segunda se refiere a su pureza ritual, lograda en las teletai, 
mientras que la tercera alude a su derecho a disfrutar de una situación 
de privilegio, la de sustraerse al castigo, simplemente por ser mista, por 
estar iniciado. 

En cambio, la idea del juicio le parece a Platón un elemento esen- 
cial en sus presentaciones del Más Allá. En este aspecto, sus fuentes no 
son órficas. Minos aparece en Homero para dirimir litigios (Od. 
11.568), mientras que la idea del juicio de almas se encuentra en Pín- 
daro (Ol. 2.59-60 [T 55dl). Varían en las versiones platónicas el 
número y la identidad de los jueces: cuatro mencionados por su nom- 
bre en la Apología”, tres en Gorg.2, dos en Ax. y jueces innominados en 


94 Pl. Apol. 41a (OF 1076 1) [T 5], aunque el número se amplía con los «otros semi- 
dioses, cuantos fueron justos en vida» y, además, es dudoso si éstos jueces deci- 
den si el alma va a ser premiada o castigada o simplemente tienen la función 
homérica de resolver litigios de los muertos, cf. n. I5. 
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Rep.2; el juicio queda muy difuminado en Fed.2. La mención aislada 
en un contexto órfico de un juicio, en el Papiro de Bolonia se debe, proba- 
blemente, a un influjo platónico sobre la tradición órfica tardía. 

Platón es parco hasta la insipidez en la definición de los premios. 
Con respecto a las escatologías Órficas, en Gorg.I no los menciona (su 
propósito fundamental es asustar a Calicles con los castigos), y en Rep.I 
se burla del imaginario órfico de los borrachos en el banquete perpe- 
tuo, no muy lejano de la situación definida por la frase «tienes vino, 
honra dichosa» de la laminilla de Pelinna (OF 485.6 [T 36b]), mien- 
tras que en Fed.I afirma que el iniciado y purificado habitará con los 
dioses. La diferencia entre considerar a los bienaventurados órficos 
como un grupo de beodos o como habitantes entre los dioses parece ser 
correlativa con el centro de interés del filósofo en cada caso. En Fed.I 
presenta una <escatología positiva> y, dado que va a concluir que los 
iniciados son los verdaderos filósofos, entre los que se cuenta el propio 
Sócrates, puede aceptar sin dificultad la idea órfica de que habitarán 
con los dioses, mientras que en Rep.I intenta desacreditar a quienes 
proponen que es posible liberarse de castigos por medios exclusiva- 
mente rituales, en la medida en que un esquema tan <cómodo» no 
contribuye a crear buenos ciudadanos. En consecuencia es más ade- 
cuado presentar para éstos un ridículo destino de borrachos perpetuos. 

En cuanto a las escatologías elaboradas por Platón, en Gorg.2 habla 
de una felicidad libre de males y en Rep.2 de que «recibirán lo que 
merecen», siendo Fed.2 la visión más novedosa, la de las almas de los 
filósofos que vivirán «libres de sus cuerpos», que escapa a una imagi- 
nería tradicional que tiende a concebir las almas como otra clase de 
cuerpos. Ax. añade al locus amoenus un panorama de divertimentos cultos 
y elevados (diríamos <aristocráticos>), con danza, música y discusiones 
filosóficas, que tiene más que ver con el presentado por Píndaro que 
con el de los órficos. 

Para los castigos, Gorg.I y Rep.I recogen el motivo órficos de llevar 
agua en un cedazo y Fed.1 y Rep.1 el de yacer en el fango. Está claro que 
en la creencia órfica la condena de las almas no se limita a la transmi- 
gración, sino que también, al término de cada vida, el alma puede reci- 
bir en el Más Allá una serie de puniciones”. También Platón se refiere 


95 Cf. Procl. in Pl. Remp. 11 173.12 Kroll (OF 34.6) [T 31c], quien habla de «lugares 


subterráneos y prisiones de allí». 
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a castigos en sus visiones del Allende: Gorg.2 define el lugar como una 
especie de cárcel en que las almas son atormentadas, Fed.2 insiste más 
en el andar errante y apesadumbrado del alma que no acaba de llegar al 
lugar de la felicidad, y Rep.2 menciona unos «padecimientos» que no 
especifica. La descripción más vívida es la del Ax., donde no se evitan, 
sin embargo, los tópicos de los grandes castigados de la mitología, a los 
que se añaden las Furias con antorchas y las fieras. 

Como elementos discordantes con el esquema principal encontra- 
mos en Fed.2 y en Ax. démones que inspiran o guían a las almas y 
Fed.2 y Rep.2 hablan de lugares de reunión de las almas donde éstas 
conversan. 

Por otra parte, merece la pena una palabra sobre la condición para 
alcanzar el lugar bueno o malo. Para los órficos la vía para lograr el 
mejor destino se basa en un modo de vida% que obedece a tabúes ali- 
mentarios —como la dieta vegetariana— o del vestido —como la prohibi- 
ción de llevar vestidos de lana—, que está sujeto a obligaciones de carác- 
ter ritual, como la celebración de las teletai, y cuya conducta se basa sólo 
en una vaga idea de la Justicia”. Por ello en Gorg.1 y Fed.1 la condición 
para alcanzar el buen lugar en el Más Allá es la de estar iniciado. Pla- 
tón, una vez más, transpone estos condicionamientos de carácter ritual 
a otros de carácter moral, y por ello en Fed.I considera que el iniciado 
es el filósofo; en Rep.I, pese a que se refiere a los órficos, habla de los 
<buenos», frente a los «impíos e injustos>; en el Menón 81b [T 25] 
proclama la necesidad de «pasar la vida de la manera más santa posi- 
ble», como corolario imprescindible de la teoría de la metempsicosis, 
y en sus presentaciones de la escatología infernal, siempre se refiere a la 
bondad y la justicia como requisitos para que las almas alcancen los 
lugares de preferencia. 

Por último, hallamos diferencias entre Platón y los órficos con res- 
pecto a las motivaciones por las que uno y otros pretenden acceder al 
conocimiento sobre el destino del alma. La motivación órfica es única: 
la salvación, así que el conocimiento de los posibles destinos del alma es 
sólo la vía para informarse de los procedimientos necesarios para lograr 
este fin. De ahí que el acento no se ponga en este conocimiento, sino 


en contraseñas, en ritos, en tabúes, en experiencias. En cambio, para 


96 Al que Pl. Leg. 782c (OF 625) [T 11] llama 'Oogrxoi Bíor, cf. $ 2.3. 
97 De la que hablaremos en $ 10. 
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Platón, las motivaciones por las que trata del destino del alma son 
diversas. El carácter de «relatos ad hoc> de los mitos platónicos permite 
que su escatología mítica pueda variar de acuerdo con los propósitos 
con que los mitos son contados en cada caso: en Fed.2 es ante todo una 
consolatio a los discípulos, en la que se plantea la causa por la cual las 
almas, según su grado de perfección, acaban viviendo encerradas en un 
cuerpo mortal; en Rep.2 el mito tiene un uso político con el objeto 
prioritario de formar buenos ciudadanos y combatir posiciones que 
preconizan que las almas pueden disfrutar de privilegios en el Más Allá 
a través de medios exclusivamente rituales, con independencia de su 
comportamiento; en Gorg.2 Platón usa el mito para denunciar los 
riesgos de la sofística contra la moral social y en el Menón el relato órfico 
es un apoyo para la teoría de la reminiscencia. Con todo, y también a 
diferencia de los órficos, Platón convierte creencias religiosas en cons- 
trucciones filosóficas de mayor calado. Pese a que los cuadros escatoló- 
gicos que presenta obedecen a intereses distintos en cada obra, no cabe 
duda de que convergen y, aunque no configuren un sistema coherente, 
sí presentan numerosos puntos de contacto y se encuadran en el sis- 
tema general de pensamiento del filósofo. 


10. JUSTICIA Y RETRIBUCIÓN 


10.1. PLANTEAMIENTO 


En el capítulo anterior he insistido en que las condiciones para lograr 
un mejor lugar en el Más Allá son para los órficos sobre todo rituales y 
no morales”. Sin embargo, debo matizar un tanto esa afirmación 
poniendo de relieve la idea de que hay un concepto que tiene un papel 
importante en el orfismo, el de justicia, como condición necesaria para 
la salvación, a veces asociado con otros como el de «retribución». 
Incluso la Justicia aparece a menudo personificada en los textos, como 
una divinidad. 

Encontramos huellas profundas de estas ideas en Platón, quien, por 
su parte, ha intervenido, como siempre, en este esquema inicial para 
trascenderlo y adaptarlo a sus propias doctrinas. En los apartados que 
siguen confrontaremos algunos pasajes platónicos con los testimonios 
órficos para tratar de valorar el alcance del influjo de los seguidores de 
Orfeo en Platón y el calado de la transposición platónica en lo que se 
refiere al papel de la justicia en el destino de los seres humanos en el 


Más Allá. 


I 89.6 
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10.2. UN PASAJE DE LAS LEYES 


Después de haber presentado una imagen de Zeus <como dice el anti- 
guo relato», es decir, como aparece en los textos Órficos, según la cual 
el dios es principio fin y centro de todos los seres”, Platón se refiere 
también a su acompañante, la Justicia personificada: 


No deja de seguirlo Justicia, vengadora de las infracciones de la ley divina. 
El que está dispuesto a alcanzar la felicidad, la sigue de cerca, humilde y 
ordenadamente. Pero el que, ensoberbecido por el orgullo o ensalzado 
por sus riquezas, honras o incluso la belleza de su cuerpo unida a la 
juventud y la insensatez, inflama su alma con la desmesura, en la idea de 
que no necesita jefe ni guía alguno, sino que incluso en lo demás cree que 
se basta, queda abandonado, desierto de dios, y a causa de este abandono 
y en compañía de otros semejantes salta alborotándolo todo, y a muchos 
les parece que es alguien, pero al cabo de no mucho tiempo y tras haber 
pagado a Justicia un castigo no desdeñable, provoca su absoluta ruina, la 


de su casa y la de su ciudad? 


La personificación de la Justicia (Aíxn) no es nueva. Ya Hesíodo nos 
habla de ella como una hija de Zeus, que se sienta a su lado y se queja 
cuando es maltratada, para que su padre castigue al pecador*. La idea es 
desarrollada por los trágicos, aparece también en la filosofía, de la 
mano de autores como Anaximandro y Heráclito” y acaba por conver- 
tirse en un tópico?. 

Asimismo, Burkert advirtió que la mención platónica de la Justicia 
vengadora de las infracciones de la ley divina, parecía ser la paráfrasis 
de un verso órfico transmitido por Proclo como de las Rapsodias" : 


A la que me referiré en 311. 
Pl. Leg. 715e (0F31 II, 32 D) [T 24]. Cf. Casadesús 2002b. 
Hes. Op. 256ss. 


Cf. p. e. la Justicia que anota en una tablilla las maldades de los hombres, perso- 


dl HB 0 UN 


naje de una obra esquilea (Aesch. fr. 281 Radt.), así como un pasaje de Soph. 
Oed. Col. 13815.: <si la Justicia celebrada desde antiguo continúa sentada junto a 
las normas de Zeus que rigen desde siempre». 

6  Anaximand. B 1D.-K., Heraclit. frr. 45, 80, 52 Marcovich (= B 23, 23, 94 D.- 
K.). 

7 Cf, por ejemplo Philo de losepho 4.8, Plu. Alex. 52, Arrian. Anab. 4.9.7, Aelian. fr. 
25, Liban. Decl. 49.2.11. 

8  Burkert I1969,11 n. 25. Sobre las Rapsodias, cf. cap. 4 n. 4-9. 
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Lo siguió de cerca Justicia de múltiples castigos (rrokúxrowvoc), de todos 


protectora”. 


En efecto, da la impresión de que Platón ha traducido a prosa y a 
términos más evidentes los poéticos del verso”. Podría argumentarse 
que el verso aparece en un poema muy posterior a Platón y que eso no 
garantiza su presencia en la poesía órfica que el filósofo pudo leer. Pero 
hay un interesante argumento adicional: Parménides se nos presenta 
en el proemio de su poema viajando en un carro. Dejada atrás la 
morada de la Noche y escoltado por las Hijas del Sol, llega ante las 
puertas de las sendas de la Noche y el Día, que están en el éter y cuyo 
vano está cubierto con grandes portones: una descripción que se aven- 
dría bastante bien con la entrada a un espacio ultramundano”. Y a 
continuación de la mención de las puertas aparece el siguiente verso en 
el que la diosa es calificada exactamente con el mismo epíteto que en el 
poema órfico: 


Las correspondientes llaves las tiene Justicia de múltiples castigos 


(rolbxrowog)”, 


La coincidencia no sería significativa de no ser porque en toda la 
literatura griega sólo encontramos el adjetivo rolúxouvos en estos dos 
textos, el órfico y el del filósofo de Elea. El paralelo literal provocó que 
ya Kern y Rathmann sostuvieran que Parménides se había inspirado en 
un poema atribuido a Orfeo”. 


9  0F233[T 24cl. 

10 El ouvéxetor platónico es el equivalente, en presente, del órfico ¿péoxreto, en el 
ático de la época. Y el rarísimo adjetivo poético rokbxrovoc ha sido traducido por 
el filósofo por una perífrasis más comprensible tdv áxokeurouévov tod Beílov vóov 
tuI0gÓs <vengadora de las infracciones de la ley divina». 

11 No es cuestión de discutir aquí si se trata de un espacio subterráneo o celeste o 
un lugar impreciso, con elementos de los dos, cuestión sobre la cual cf. el estado 
de la cuestión de Pérez de Tudela en Bernabé-Pérez de Tudela-Cordero 2007, 
IOOSss. 

12 Parm. B1.14 D.-K. [T 24dl. 

13 Kern 1920, 40 n. 2; Rathmann 1933, 64, 80 n. 14, cf. también Lobeck 1839, 
396; Schuster 1869, 27; Kern 1888b; Brisson 1987, 64; 1990, 2889. Ello signi- 
ficaría que el verso de las Rapsodias se habría inspirado, como en tantas otras oca- 
siones, en otro de un poema órfico anterior; en este caso, anterior a Parméni- 
des. Los comentaristas de Parménides se muestran reacios a aceptar influjos 
órficos en el filósofo, cf. Tarán ad loc.; West 1983, 109, pero, además del impre- 
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Por otra parte, apoyan el origen órfico de la alusión platónica, ade- 
más del hecho de que la referencia a Zeus que la antecede está clara- 
mente basada en un texto órfico, otros testimonios adicionales. En pri- 
mer lugar, un texto del Pseudo-Demóstenes en que volvemos a hallar 
una imagen muy similar de Justicia y atribuida a Orfeo: 


[Es necesario que cada uno emita su veredicto] teniendo el máximo apre- 
cio por Eunomía, amante de las acciones justas, que conserva todas las 
ciudades y países; y que, con la convicción de que lo está mirando la ine- 
xorable y veneranda Justicia, de quien Orfeo, que nos instituyó las más 
sagradas teletai, afirma que, sentada junto al trono de Zeus, inspecciona 
cuanto los hombres hacen, cada uno vote guardándose y asegurándose de 
que no la avergúenza”. 

El hecho de que el litigante (es indiferente si era órfico o no él 
mismo) considere útil esgrimir la imagen órfica de la Justicia para 
influir en la decisión de los jurados, que eran atenienses del pueblo 
llano, nos indica que este motivo de la teogonía órfica era muy cono- 
cido en la Atenas de la época, ya que quien hablaba debía de estar con- 
vencido de que entre sus jueces había un número significativo de per- 
sonas que compartían creencias órficas. 

En segundo lugar, podemos citar uno de los Himnos órficos, que está 
precisamente dedicado a Justicia personificada y que muestra una vez 
más los mismos tópicos: 


Canto al ojo de Justicia omnividente, de hermosa figura, 

que se sienta junto al trono sacro del soberano Zeus, 

mientras contempla desde el cielo la vida de los mortales de múltiples 
[estirpes, 

castiga, justa, dejando caer su peso sobre los injustos, 

y desde su equidad, compara con la verdad lo disímil. 

Pues todo cuanto, por malas decisiones, a los mortales les va 

de forma incierta, a quienes quieren más con propósitos injustos, 

tú sola, imponiendo castigo a los injustos, los reconduces, 

hostil con los injustos, mas propicia sigues a los justos. 


Ven, pues, diosa, justa para las nobles intenciones, 


sionante material de Burkert 1969, cf. Bernabé 2004a, 54-57 y Pérez de Tudela 
en Bernabé-Pérez de Tudela-Cordero 2007, 118. 
14 Ps.-Demosth. 25.11 (0F 33) [T 24el. 
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hasta el momento en que me llegue el día de mi vida que me está 
destinado”. 


El final asocia, una vez más, a Justicia con la frontera entre la vida y 
la muerte, lo que quiere decir, con la suerte del alma en el Más Allá. 


10.3. PUREZA Y JUSTICIA 


En un pasaje de la República Platón atribuye a «Museo y su hijo» la pro- 
mesa en el Hades de un banquete sempiterno para los justos”. A estos 
seres que serán premiados, opone otros, a los que denomina «impíos e 
injustos>”, que serán condenados al fango y a llevar agua en un cedazo. 
Plutarco apostilla que el filósofo se refiere a «los seguidores de 
Orfeo>*. 

Podríamos pensar que Platón ha sustituido los «iniciados y no ini- 
ciados> que aparecerían en el texto órfico, por <justos e injustos». Sin 
embargo, tenemos otro interesante testimonio sobre la importancia de 
la justicia en los textos atribuidos a Orfeo, por lo que en este caso la 
transposición platónica no habría sido tan radical, sino que en el pro- 
pio texto órfico se haría referencia a la justicia o injusticia como ele- 
mentos que deben ser tomados en consideración a la hora de recibir 
premios o castigos en el Allende. 

Se trata de un fragmento de las Rapsodias en el que se habla de dife- 
rentes destinos para los seres humanos tras la muerte le. d., para sus 
almas): los que han sido puros (evayéwowv), un concepto ritual que 
aparece en las laminillas órficas ”, son premiados en la pradera del 
Aqueronte, mientras que quienes obraron contra la justicia (o 8” Gdixa 
0táavtes), un concepto legal y sagrado, son castigados en el Tártaro: 


15 Hymn. Orph. 62 [T 24f]. 

16  toig órxato1s: Resp. 363c (OF 431 1) [T 361. 

17 —TOUG dE ivocious ad xal Gdlxous: Resp. 363d (OF 434 1) [T 391. 

18 Plu. Comp. Cim. Luc. 1.2 (OF 431 11) [T 36a]. 

19 Así, en una de Turios: OF 489-490.%7 [T 53a]: é00a5 és edvayévv, <a la sede de los 
puros»; o en una de Anfípolis: OF 496n: evayns legó Atovvoov Baxxiov ... 
eii, >soy pura, consagrada a Dionisio Baquio>». 
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Quienes han sido puros bajo los rayos del sol, 

una vez que han fallecido, alcanzan un destino más grato 

en el hermoso prado, junto al Aqueronte de profunda corriente. 
Los que obraron contra la justicia bajo los rayos del sol, 
réprobos, son descendidos junto al llano del Cocito, 


al gélido Tártaro. 


Un mínimo principio de implicación nos lleva a concluir que los 
puros no han obrado contra la justicia y que los que han obrado contra la 
injusticia son impuros. Así pues, para los órficos, la justicia es uno de los 
componentes de la pureza. Pero no olvidemos que esta pureza está siem- 
pre en los órficos ligada a la práctica cultual”. Platón asume sin dificul- 
tad el principio de que la justicia sea un componente de la pureza y de la 
relación entre justicia y remuneración en el Más Allá, pero no está dis- 
puesto a aceptar que en esa relación intervenga para nada el rito. 

Pero aún encontramos más elementos interesantes para nuestra 
indagación en el pasaje de las Leyes citado en el parágrafo anterior y en 
su desarrollo posterior, ya que Platón elabora en él ideas órficas y las 
elabora, para incorporarlas a su propio sistema. Casadesús ha analizado 
de forma muy convincente la estrategia del filósofo en este pasaje”. 
Según él, Platón establece primero tres niveles éticos «laicos», en el 
primero de los cuales opone el humilde y ponderado al que inflama su 
alma con arrogancia; en un segundo nivel, identifica al humilde con el 
prudente y amigo del dios, y en el tercero, con el bueno, mientras que 
al arrogante se le equipara con el malvado. Luego continúa la contra- 
posición de los dos tipos definidos en las anteriores, en otras dos, pro- 
cedentes ya de la religiosidad órfica; una, en que identifica al malvado 
con el impuro y al bueno con el puro de alma”, y Otra, en que equi- 


para los impuros con los impíos y los puros con los piadosos”. 


20 0F340[T 36c]. Cf. asimismo la expresión muy similar de Pind. Ol. 2.68-72 
(OF 44.5) [T 31b]: <Y cuantos han tenido el valor de mantener por tercera vez / 
en uno y otro mundo su alma absolutamente apartada de lo injusto, / recorren el 
camino de Zeus hasta el baluarte de Crono. 

21 Jiménez San Cristóbal 2005, 351. 

22 Casadesús 2002b. 

23 GxóBaoTOS ydo TN V PpUXNV Ó ye xamóc, xaBapós de ó Evavrios. 

24 párnv odv regi Deods Ó roms dor róvos toig ávooloLc, rola Ól ÓcÍoLS EyxkaLoÓTaTOS 
ÓNTO.OLV. 
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10.4. IDEAS ASOCIADAS: CASTIGO Y COMPENSACIÓN 


Por otra parte, la justicia se relaciona con el castigo, y no sólo en este 
mundo, sino también en el Más Allá, puesto que tanto los órficos como 
Platón insisten en que los injustos son castigados en el Hades. Bastará 
recordar, además de que el epíteto de Justicia en el verso órfico que 
hemos citado es roMxowvocs <de múltiples castigos», algunos textos ya 
mencionados en el capítulo anterior, como aquel en que se habla de los 
impíos e injustos condenados a llevar agua en un cedazo o a sufrir pri- 
siones y castigos en el Tártaro, en el Gorgias y en la República, o la mención 
en el Fedón y en la República de los que yacen en el fango, o la referencia 
del Fedón a los arrojados al Tártaro para no salir nunca de él, o la men- 
ción en la Carta séptima de los «grandes castigos», o las «cosas terribles» 
que se dice en la República que cuentan las almas que vienen del Tártaro. 

En cuanto a los órficos, hallamos mencionados en los textos que se 
les atribuyen dos tipos de retribución. Por una parte, la que los seres 
humanos deben pagar por causa de la culpa heredada de sus antepasa- 
dos, los Titanes”, aludida, por ejemplo, en las referencias a <culpas de 
antepasados impíos» en el Papiro de Gurob, en un fragmento de las Rapso- 
dias y también por el propio Platón””, pero por otra, está la que deben 
pagar por actos inicuos cometidos por ellos mismos, ya que es obvio 
que para la remisión del crimen titánico es del todo necesario que no 
se añadan injusticias a las ya heredadas, sino todo lo contrario. 

Además, dentro de la propia literatura órfica, no sólo encontramos 
referencias a la idea de castigo, sino a una idea más amplia y más inte- 
resante, la de «retribución». Así, en el Papiro de Bolonia, del que hablaba 
en el capítulo anterior / y en el que se describe una xaTáPaoic, se 
encuentra una curiosa personificación: 


a Ei aL ; ... 28 
La hija de Justicia, la famosísima Retribución”, 


La mención figura en el verso siguiente a otro en que se habla de 
«acompañar un pago adecuado para cada uno»; ello implica castigos, 


pero también premios. 


25 Cf.88. 

26 P.Gurob 4 (OF 578), OF 350 [T 35c], Pl. Crat. 400c (OF 430 D) [T 32], ef. 8 6. 

27 89.2. 

28 Sobre la idea de culpa y expiación en el orfismo, cf. Santamaría Álvarez 2005. 
Sobre el castigo en la filosofía «socrática>, Brickhouse-Smith 1997; en Platón: 


Mackenzie 1981. 
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Por otra parte, en una laminilla de Turios muy dificultosa, en que 
aparecen términos fundamentales del orfismo encriptados en letras sin 
sentido”?, encontramos la palabra <retribución> (GvtapoLBñ) en un 
contexto en el que también se invoca a unas <Moiras que de todo se 
acuerdan> (só uvnoto: Moígou) y <Zeus que todo lo ve> (Zed ravóxrta), 
todo lo cual sugiere una actitud vigilante del dios y de las Moiras sobre 
la conducta de los seres humanos y la recepción por éstos de la debida 
retribución, se supone que en el Hades. Hay, pues, en el propio 
orfismo una relación entre comportamiento y premios y castigos en el 
otro mundo””, si bien los creyentes Órficos consideran posible redimir 
estas faltas por medio de su participación en determinados ritos”. 

Es evidente que a Platón la culpa heredada no le interesa, ya que no 
forma parte de su manera de pensar, en la que lo primordial es la res- 
ponsabilidad de cada uno frente a su propio comportamiento. En 
cambio, hemos visto que, cuando se refiere a los premios y castigos en 
el Allende, Platón no sólo desarrolla la importancia de la justicia como 
factor para ser tenido en cuenta a la hora de juzgar las almas, restándo- 
sela completamente a ritos y contraseñas, sino que añade constante- 
mente elementos morales al cuadro. En una y otra forma de actuar, 
silencio sobre los ritos y moralización de los criterios tiene un antece- 
dente clarísimo en el pasaje que he citado reiteradamente de la Olímpica 
2 de Píndaro””. 

El filósofo llega al extremo cuando en un pasaje notable de las Leyes 
considera que para algunas almas no es suficientemente disuasoria la 
amenaza de castigos terribles en el Más Allá y prefiere legislar en el sen- 
tido de que para cierto tipo de delitos el Estado aplique a los culpables 
castigos en este mundo que no desmerezcan de los descritos o aludidos 
por los poemas órficos; de algún modo, pretende que se traslade a este 
mundo la situación supuesta por los órficos para el Hades: 


29 Cf. Bernabé-Jiménez San Cristóbal 2001, 183ss.; 2008, 137ss. 

30 Santamaría Álvarez 2005, 403, quien menciona, entre otros pasajes, Pl. Ep. 7 
3354 (OF 433 D) [T 271 y Pind. Ol. 2.56-58 (OF 445) [T 55dl. 

3I Santamaría Álvarez 2005, 401, quien aporta como testimonios P. Derv. col. VI 
(OF 4710) [T 13d], en que se afirma que el ensalmo. de los magos aparta las almas 
vengadoras, como si pagaran una pena, así como declaraciones del alma en las 
Laminillas de Turios del IV a.C. (0F 489.4, cf. 490.4.) [T 53a] de haber pagado 
su expiación por acciones no justas, o en una de Feras, de la misma época (OF 
4.93) [T 5oc], en que se declara que el iniciado está libre de castigo. 

32 Pind. Ol. 2.56-72 (OF 445) [T 55d y T 31b]. Cf. Santamaría Álvarez 2008. 
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Pues la muerte no es el extremo, sino que los padecimientos que se dice 
que sufren en el Hades, por más que extremados y portadores de la mayor 
verdad, no bastan para disuadir a tales almas, pues no se producirían 
matricidios ni atrevimientos impíos de otras agresiones contra los padres; 
es necesario, pues, que en lo posible los castigos en vida de aquí en nada 


sean inferiores a los del Hades”. 


La razón me parece evidente. El propósito de Platón es que los cas- 
tigos sean disuasorios y es consciente de que los que se postulan como 
retribución en el Más Allá no lo son para quienes no son religiosos y 
no creen en otra vida, de forma que es preferible traer la disuasión 
directamente a ésta. 


IO.B. ALUSIONES CÓMICAS A PREMIOS Y CASTIGOS EN EL ALLENDE 


Encontramos en la comedia ática algunos pasajes acerca de premios y 
castigos en el Hades que presentan estrechas similitudes con los que se 
examinan en este capítulo y podrían haberse inspirado en el corpus 
órfico, si bien se han visto sometidos al espejo deformante de la paro- 
dia%*. Su presencia como un elemento para provocar la risa del público 
exige que se trate de creencias generalizadas en la Atenas de la época, ya 
que nadie se ríe de parodias de realidades que desconoce. Por ello estos 
pasajes son un importante testimonio de algunas crencias órficas que 
Platón pudo conocer. 

El caso más significativo, porque se trata de una comedia completa, 
es Ranas de Aristófanes”. Aunque la imaginería del Hades presentada en 
la obra es predominantemente eleusinia, el comediógrafo ha añadido 
algunos elementos ajenos”, 

Encontramos en el Hades de las Ranas espacios diferentes en los que 


distintas almas encuentran destinos asimismo diferentes; mientras que 


33 Pl. Leg. 881a [T 56]. 

34 Cf. Bernabé 2004c. 

35 La cuestión había sido notablemente desatendida hasta Suárez de la Torre 1997, 
donde puede encontrarse la bibliografía pertinente sobre la interpretación del 
ambiente religioso parodiado en esta comedia (sobre el orfismo, cf. 207ss.). Cf. 
asimismo el interesante análisis de Edmonds 2004, IlIss. 


36 Cf. Lada-Richards 1999. 


198 PLATÓN Y EL ORFISMO 


los bienaventurados son felices en una pradera luminosa y participan 
den banquetes de los dioses, al son de la música de flautas, los réprobos 
yacen en el fango, incluso, entre excrementos, una deformación propia 
de la exageración cómica”. El hecho de que en la misma obra se elogie 
a Orfeo como poeta útil y fundador de las teletai3* señala con claridad 
que el poeta tiene clara la relación de estos escenarios con Orfeo. 

En un fragmento de una obra perdida de Aristófanes, el personaje 
que habla presenta una imagen del Hades como un lugar más feliz que 
nuestro mundo, idea que apoya en diversos argumentos cómicos: 


¿Y de dónde crees que le viene el nombre a Plutón le. d. <Rico») 
si no es porque se llevó la mejor parte? Te diré una cosa: 
¡Cuánto mejor es lo de abajo que lo que posee Zeus! 

Cuando usas la balanza, el platillo que pesa 


se va hacia abajo y el vacío, hacia Zeus. 


Y no yaceríamos coronados, ni ungidos(?) 

si no fuéramos a beber, nada más bajar. 

Por eso es por lo que se les llama «felices». 

Pues todo el mundo dice: <Se nos ha ido, feliz él». 

«Se quedó dormido, dichoso él, porque ya no sufrirá». 
Y celebramos sacrificios en su honor, .. 

como a dioses y, ofreciéndoles libaciones, 


les pedimos que nos envíen bienes aquí arriba*? 


Los argumentos expuestos por el desconocido personaje son: 

a) El epíteto Plutón <el rico» implica que en el reparto de poder 
que se produjo en el origen de los tiempos entre Zeus, Hades y Posi- 
dón, el dios de los muertos se había llevado la mejor parte. 


37 Aristoph. Ran. 85: «al banquete de los Felices> (¿g Maxáguv eúwxíav), 454: 
<Sólo para nosotros hay sol y su sacro brillo» (uóvo:s ydo fuiv jos xal péyyos 
ioóv ¿oruwv, cf. Pind. fr. 129 Maehl. = 58 Cannatá Fera (OF 439) [T 55al), 326s.: 
<ven a esta pradera para danzar, acércate a los santos miembros del tíaso > (¿)0s 
TÓVO' diva leyuóva xopevcov / óciovs sic Bacótas), 448s.: <corramos hacia las pra- 
deras floridas de múltiples rosas> (xwgtyev sig rodvegódous / Miuóvas v0subdels, 
154s.: <te rodeará la música de flautas y verás una luz bellísima, como aquí» 
(avitv tís oe rreolenorv rvoñ, / Óyel te pOs xGMuoTovV oro évBáde, 145s.: <y además, 
mucho fango y mierda de eterno fluir» (sita BógBogov rodvv / xal oxMe úsivov). 

38 Aristoph. Ran. 1032 (0F 547 D [T yal. 

39 Aristoph. fr. 504 K.-A. (OF 432 1) [T 36d]. 
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b) La referencia a la balanza, eco de las escenas en que Zeus pesa las 
suertes (xfoec) de los héroes, porque la que pesa más es la de quien 


debe morir? 


"es interpretada en el sentido de que tanto más vale algo 
cuanto más pesa. 

c) El hecho de que se ungían y coronaban tanto los participantes en 
un banquete como los difuntos” lleva al personaje que habla a creer 
que, si se unge y corona al muerto, es porque va a participar en un 
banquete. De hecho, se hacía esa promesa a los fieles en una laminilla 
órfica de Pelinna, que comienza por una felicitación al difunto*” y ter- 


mina con el anuncio: 


Tienes vino, dichoso privilegio. 


Y tú irás bajo tierra, cumplidos los mismos ritos que los demás felices*? 


d) La costumbre de referirse eufemísticamente a los muertos como 
personas que ya no sufren y, por lo tanto, felices, tiene que significar 
para el personaje de la comedia que se dan la gran vida en el Más Allá. 

e) Como los difuntos reciben ofrendas y se espera de ellos que 
envíen bienes a nuestro mundo, eso quiere decir que son tratados 
como dioses y que allá abajo disponen de cosas buenas que enviarnos. 

Tambien Ferécrates presenta una imagen del banquete maravilloso y 
feliz en el Más Allá donde comida y bebida se producen espontánea- 
mente: 


Copas llenas de vino tinto oloroso 
escanciaban por los embudos para los que querían beber 
y en cada ocasión si alguno comía o bebía de estas cosas 


en seguida se hacían de nuevo dobles de lo que eran al principio** 


Lo que resulta más interesante es que otro poeta cómico, Aristo- 
fonte, en su obra perdida Pitagórico presentaba un cuadro semejante al 
anterior, si bien los bienaventurados que alcanzaban el destino privile- 


giado en el Allende eran pitagóricos. Lo más probable es que <pitagó- 


40 Cf.89n. 17. 

41 Cf. Bernabé-Jiménez San Cristóbal 2001, 165-173; 2008, 121-128. 

42 0F485 [T 36b]: «Acabas de morir y acabas de nacer, tres veces venturoso en este 
día> (lo que indica el nacimiento a una nueva vida tras la muerte). 

43 Cf. Bernabé-Jiménez San Cristóbal 2001, 87ss.; 2008, 6lss. 

44 Pherecr. fr. 113.30ss. K.-A. (OF 432 ID [T 36el. 
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rico» era una designación típica que se extendía sin dificultades a los 


órficos*. 


A. Dijo que, una vez que bajó a donde vivían los de abajo 
vio a unos y a otros, y que se diferencian del todo 

los pitagóricos de los demás muertos. Pues sólo a ellos 

les dijo Plutón que le acompañaran en el banquete 

por su piedad . B. Hablas de un dios muy complaciente 


si le agrada convivir con esa gente llena de roña. 


y comen 
verduras y beben sobre todo agua 
y sus piojos, su capa raída y su falta de limpieza 


” . E 6 
no los soportaría ninguno de los más jóvenes* 


Parece tratarse de la parodia de una xotópacic. Un personaje narra 
lo que ha visto en el Hades, sin duda porque ha vuelto de allí. Se refiere 
a un grupo de personas que disfruta del privilegio de ser aceptado a su 
mesa por Pluton a causa de su piedad (evoéfera). El poeta cómico no 
escatima burlas sobre la falta de limpieza de estos personajes que, ade- 
más, mantienen cómicamente en el Allende su dieta vegetariana. 

La parodia cómica exagera aún más la situación de los privilegiados 
en el Hades en un pasaje de Filetero, quien amplía sus posibilidades de 
disfrute: 


Zeus, de veras es bueno morir oyendo tocar el aulós. 
Pues sólo para ellos en el Hades existe la posibilidad 
de practicar el sexo. Los demás, que tienen 
maneras inmundas por su ignorancia de la música, 


deben acarrear agua a la tinaja agujereada””. 


45 Cf. Burkert 1972, 132 <la diferencia supuestamente clara entre pitagorismo y 
orfismo simplemente no está atestiguada en las fuentes más antiguas», una afir- 
mación tan tajante como cierta. 

46 Aristopho fr. 12 K.-A. (0F 432 IID [T 36£]. Cf. Burkert 1972, 198s., Graf 1974, 
98s. El autor insiste en estos rasgos en el Fr. 9, y sobre la comida vegetariana, en 
el 10. Cf. los comentarios de Kassel y Austin ad locc. 

47 Philetaer. fr. 17 K.-A. (0F 434 VIID [T 40b], quien parodia Soph. fr. 837 
Radt: «Tres veces bienaventurados / aquellos mortales que tras haber visto estos 
ritos (es probable que los de Eleusis) / van al Hades. Pues sólo para ellos / hay 
vida, y para los demás todo son males», como señala Pearson en su comentario 
ad loc. 
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Se contraponen en el fragmento los ignorantes de la música, que 
sufren el castigo típico de los no iniciados, y los que mueren oyendo 
tocar el aulós, una especie de oboe, que podría referirse a un grupo que 
utiliza la música con fines escatológicos** 

Al término de este breve recorrido, puede concluirse que la come- 
dia trata la religiosidad eleusinia y la órfico-pitagórica como algo muy 
semejante. Sus adeptos mantienen una vida de renuncia, ascética y 
vegetariana, y creen que serán premiados por ello en el Más Allá. 
Como se trata de una religiosidad no contradictoria con la religión 
civil, pero sí separada de ella, la comedia se burla de ella y distorsiona 
las creencias para provocar la risa. El premio en el Más Allá no sólo es 
beber vino y compartir la mesa con los dioses, sino también disfrutar 
de relaciones sexuales. El tipo sucio y vagabundo, seguidor de un régi- 
men vegetariano, opuesto al ideal carnívoro y pocas veces satisfecho del 
ateniense medio, parece ser una combinación de la figura del orfeote- 
lesta, metido en un mismo saco que los pitagóricos. 


10.6. JUSTICIA EN LA ICONOGRAFÍA APULIA 


Por último conviene señalar que Justicia aparece en compañía de Orfeo 
en algunas representaciones del Más Allá de la cerámica apulia. Es el 
caso de una monumental cratera de volutas del llamado «Pintor de los 
Infiernos>», del Iv a.C.*?, en la que se representa una escena infernal 
[fig. 21. En el centro, en un edículo blanco se encuentra el palacio de 
Plutón y Perséfone y a la izquierda está Orfeo, ante el umbral regio, 
tañendo su lira, acompañando por un varón, una mujer y un niño, 
probablemente una familia de iniciados que, por serlo, van a verse 
libres de los castigos infernales, y a los que el bardo tracio sirve de 
introductor. Entre las numerosas personificaciones y héroes que apa- 
recen en el resto del vaso nos interesa la diosa Justicia que arriba, a la 
derecha, acompaña a Teseo y Pirítoo, que han llegado al Más Allá con 
sombreros de caminantes. Están también representados los jueces de 
los infiernos (de acuerdo con la tradición suritálica a la que me he 


48 Cf. $12.6 y Molina 2008b. 
49 Antikensammlungen de Múnich (n. 3297), finales del Iv a.C., cf. Pensa 1977, 
23s.; Olmos 2001, 300-303. 
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referido en el capítulo anterior); las Erinis y las Furias; y los grandes 
pecadores como Sísifo y su roca, y Tántalo. De nuevo encontramos a 
Justicia asociada al castigo en el Más Allá. La gran cratera apulia es 
representación de la justicia y del orden cósmico. Unos, los iniciados, 
recibirán un trato especial en el Más Allá, gracias a la iniciación en el 
mundo órfico. Otros, los pecadores, serán castigados. Justicia es 


garante de ese orden?”. 


Fig. 2 


En la segunda representación, un fragmento cerámico apulio que 
estuvo en Ruvo (antigua colección Fenicia c. 350 a.C. [fig. 31), Justi- 
cia aparece sentada abajo, a la izquierda. Arriba está Nike, la Victoria, 
que entreabre una puerta. Orfeo aparece de nuevo a las puertas del 


5o Cf. Aellen 1994. 
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palacio de Perséfone, esta vez recibido por Hécate. Es enormemente 
sugestiva esta puerta entreabierta por la Victoria, que parece abrirle 
camino a un difunto seguidor de Orfeo hacia un lugar más grato en el 


Más Allá”. 
10.7. COLOFÓN 


Los órficos elaboraron un complejo de ideas, que parecen compartidas 
en una cierta medida por los pintores de la cerámica apulia, acerca de la 
Justicia, la culpa, el castigo y la retribución después de la muerte. Postu- 
laron la existencia de una culpa antecedente, heredada de los Titanes, y 
también la posibilidad de que acciones contra la Justicia fueran suscep- 
tibles de ser castigadas en el Más Allá, castigos que podían consistir en 
reencarnarse o que, además, podían traducirse en padecimientos como 


51 Cf. Pensa 1977, 25. 
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yacer en el fango o verse obligados a portar agua en un cedazo a una 
tinaja agujereada. La idea del castigo se sitúa en un contexto más amplio, 
el de retribución, que comportaría, paralelamente a los castigos por cul- 
pas cometidas, premios por acciones positivas. No obstante, en la visión 
órfica el ritual podía liberar de las culpas, tanto de las heredadas como 
de las contraídas en la vida del alma sobre la tierra. Por eso, a la llegada 
del alma al Hades no se produce un juicio (lo que parece ser una idea 
relacionada con el orfismo, pero no característica de él, al menos de la 
variante que conocemos a través de las laminillas órficas de oro), sino 
que tanto los guardianes de la fuente de Mnemósine como la propia 
Perséfone sólo requieren del que llega al Más Allá unas contraseñas que 
lo identifiquen como un iniciado (uvúotnc), porque eso supone que ha 
sido liberado ritualmente de sus propias culpas y de las heredadas, 
«porque el iniciado está libre de castigo», como asegura una laminilla 
de Feras?”, Suponemos que se asociaba con la iniciación una especie de 
compromiso de observar la justicia en la vida. 

La comedia ática parodia estas creencias y relaciona a los bienaven- 
turados con los pitagóricos, aunque los rasgos con que los presentan 
son los mismos con que se describe a los órficos en otros textos, lo que 
parece indicar que el común de la gente no los distinguía. 

Platón acepta postulados órficos, como la idea de la retribución en 
el Más Allá, si bien, en primer lugar, como ya he señalado, ignora la 
idea de la culpa antecedente y rechaza que un ritual pueda liberar de la 
culpa. Si a una persona, sean cuales fueren sus actos, se le puede libe- 
rar de sus culpas por participar en una teleté, las penas del Hades no 
serían disuasorias en absoluto, y tal disuasión es precisamente el centro 
del interés de Platón con respecto a la escatología. Por ello, sustituye la 
pregunta de los guardianes acerca de las contraseñas y la condición de 
iniciado por un juicio en que se valora la conducta del alma, de forma 
que las culpas sólo pueden ser expiadas con castigos en el Hades, mien- 
tras que la purificación ritual órfica es sustituida en el ideario platónico 
por otra clase de purificación que es la práctica de la filosofía. 


52 Cf. n. 29. 


11. LA IMAGEN DE ZEUS 


11.1. EL ZEUS DE LAS LEYES 


Platón se refiere en las Leyes a un <antiguo relato» (como vimos en $ 
1.8., una de las maneras de aludir a textos órficos) con una peculiar 
descripción de la divinidad: 


El dios que, como dice también el antiguo relato, tiene el principio, el fin 
y el centro de todos los seres, se encamina en derechura hacia su fin 


A » pi 1 
siguiendo las revoluciones de la naturaleza . 


Un escolio al pasaje platónico nos advierte de que: 


El «antiguo relato» alude al órfico, que es el siguiente: 
aaa Bl 
Zeus principio”, Zeus centro, por Zeus todo está perfectamente 
[dispuesto; 


Zeus fundamento de la tierra y del cielo estrellado”. 


1 Pl. Leg 715e (0F31 II, 32 1) [T 24]. Cf. la continuación de este pasaje en $ 10.2. 

2  <Principio> (doxf) es la lectura del escoliasta, que coincide con la palabra 
empleada por Platón y que encontramos ocasionalmente en otras lugares, pero la 
mayoría de las fuentes que transmiten el fragmento —ya en el P. Derv.— presentan 
xepad, «cabeza». 

3 Schol. Pl. Leg. 715e (317 Greene, OF 31 IV) [T 24a], cf. Brisson 1990, 2877- 
2881, 2889-2892, y Bernabé 2007a. 
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Los versos citados por el escoliasta proceden de un Himno a Zgus, una 
versión del cual hallamos ya en el Papiro de Derveni, una segunda en el tra- 
tado pseudoaristotélico De mundo, y otra, más extensa, que debió de for- 
mar parte de las Rapsodias, en diversos autores posteriores”. 

Es curioso que Platón ha sustituido el nombre de Zeus, que aparece 
reiterado en el himno órfico, por un aséptico y despersonalizado <el 
dios». Da la impresión de que, a la hora de enunciar esta sólida figura 
divina, el nombre de Zeus se le aparece unido a una tradición en la que 
no todo es aceptable desde su punto de vista y por ello omite su nombre. 
En efecto, Platón se encuentra al cabo de un proceso largo en el que 
algunos filósofos y poetas han ido depurando la imagen tradicional de la 
divinidad, proceso a cuyas líneas maestras aludiré en el siguiente párrafo. 


11.2. PERFECCIONAMIENTO DE LA FIGURA DE ZEUS Y DE LOS DIOSES 


Ya Jenófanes consideraba poco decorosa la imagen de los dioses que 
Y g q 
presentaban los poetas: 


A los dioses achacaron Homero y Hesíodo todo aquello 
que entre los hombres es motivo de vergilenza y de reproche: 


robar, adulterar y engañarse unos a otros?. 


El filósofo y poeta de Colofón era, pues, consciente de que el 
antropomorfismo era una ilusión de los hombres, idea que expresa 


mediante una divertida reductio ad absurdum: 


Pero es que si las vacas, caballos y leones pudieran tener manos, 
pintar con esas manos y realizar obras de arte, como los hombres, 
los caballos parejas a caballos, y las vacas, a vacas, 

pintarían las figuras de sus dioses y representarían sus cuerpos, 


a semejanza precisa del porte que tiene cada uno . 


En consecuencia, Jenófanes presenta un dios del todo diferente de 
los tradicionales. griegos: 


4 Sobre el cual, cf. Bernabé 2010. Obsérvese un eco de este himno en Ps.- 
Demosth. 25.8 [T 24b1: <Y todos los bichos de esa calaña, de los que ése es cen- 
tro, último y primero». 

5  Xenoph. fr. 15 Gentili-Prato (=BInD.-K.). 

6  Xenoph. fr. 19 Gentili-Prato (= B 15 D.-K.). 
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Uno solo es dios, entre hombres y dioses el más grande, 


ni en cuerpo parejo a los mortales, ni en entendimiento”. 
E y hi 8 
Todo él ve, todo entiende, todo él oye. 


Sino que sin esfuerzo, con la decisión que le da su entendimiento, todo 


[lo conmueve”. 


No obstante, frente a la tendencia a <despersonalizar» la divini- 
dad”, encontramos también desde antiguo otra, que consistía en atri- 
buir a Zeus una imagen más <moderna»>”, como hace, por ejemplo, el 
poeta órfico comentado en el Papiro de Derveni. Sobre la base de algunas 
formulaciones anteriores de los líricos”, el poeta órfico presentaba, en 
el himno que debió de conocer Platón, a Zeus como un todo en el que 
los contrarios se integran armoniosamente, y lo hacía por medio de 
expresiones aparentemente contradictorias, que nos recuerdan algunas 
formulaciones de Heráclito”, pero que también siguen una afición 
órfica por las declaraciones paradójicas, de la que tenemos otros ejem- 
plos*. Es obvio que el poeta no trata sólo de expresar una paradoja gra- 
tuita, sino de que la paradoja tenga un sentido, que transmita un men- 
saje religioso, más intenso, en tanto que llama más la atención. Las 


7  Xenoph. fr. 26 Gentili-Prato (= B 23 D.-K.). 

8  Xenoph. fr. 27 Gentili-Prato (= B 24 D.-K.). 

9  Xenoph. fr. 28 Gentili-Prato (= B 25 D.-K.). 

IO Que se manifestaría también, por ejemplo, en el ete uso de O Beóc sin 
especificación de su nombre en Heródoto (p. ej. Hdt. 1.31.3). 

1 Cf. Schwabl 1978. 

12 Cf., por ejemplo, Semon. fr. 1.Is. West: télos pév Zevo Exe Bagúxtunos / ráviov 0 
¿ori xal ti8no” Óxm: BédeL. «Zeus, el de trueno retumbante tiene el fin / de todo 
cuanto existe, y dispone de ello como quiere»; Terpand. fr. 3 Gostoli (= PMG 
698.1 Page): Zed nóviov Goxá, róvtov dyhtoo. <Zeus, principio de todas las 
cosas, guía de todas las cosas». 

13 Como por ejemplo Heraclit. fr. 77 Marcovich (= B 67 D.-K.): ó Beós fuéon 
eUgoÓvn, xeyuov Bépos, óleos eighvn, xópos Mpós xtA «Dios: día-noche, invierno- 
verano, guerra-paz, hartura-hambre, etc.>. 

14 Baste mencionar: vúua-oñfua, <el cuerpo, una sepultura» (OF 430 1 [T 3a1, cf. 
S 7) o las expresiones que aparecen en las láminas de hueso de Olbia: JOlb, 94a 
Dubois (OF 463) [T 33c]: Bios, Oávatos, Blocs, <vida-muerte-vida>; 94c Dubois 
(OF 465) [T 33dl: [yeddos] dAñBeLa | COLA puxñ, <mentira-verdad, cuerpo- 


alma». 
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contradicciones que predica del dios y que serían insalvables en el 
ámbito humano se resuelven sin dificultad en el ámbito divino. Así, no 
hay contradicción en que Zeus sea «cabeza y centro». Ámbos serían 
conceptos contradictorios tomados en su valor propio, local. Pero no 
lo son cuando se usan como designaciones metafóricas. Zeus es cabeza, 
porque gobierna e inicia la (nueva) ordenación del mundo. Y es tam- 
bién centro, porque ocupa una posición central en la historia del 
mundo. Hay un antes y un después de Zeus, que acumula en él toda la 
historia anterior, y, embarazado de todo el Universo que ha vuelto a la 
unidad en él, volverá a generar la multiplicidad”. Todo está dispuesto 
por él, porque el mundo es considerado por el poeta como una obra de 
arte bien estructurada que es resultado de la sabiduría del Zeus, el arte- 
sano del universo. 

Es probable que fuera el conflicto abierto entre la «tradición» 
poco decorosa y los intentos de «<adecentar»> la imagen de Zeus el que 
había llevado a Heráclito a afirmar: 


Lo sabio, que es solo y único, no quiere y quiere verse llamado por el 


6 
nombre de Zeus”. 


Si por Zeus se entendía el dios dignificado por una determinada 
tradición poético-filosófica, Heráclito estaría dispuesto a aceptar el 
nombre de Zeus para ese principio único sabio, pero no, si por tal 
nombre se entendía el dios adúltero y caprichoso de Homero. 


11.3. LA ELABORACIÓN PLATÓNICA 


Casadesús, en un trabajo en el que estudia en profundidad el citado 
pasaje de las Leyes”, señala cómo Platón simpatizó con la idea órfica de 
un Zeus omnipotente, rey del universo y garante de que se cumpliese la 
justicia divina (no olvidemos que en la continuación del pasaje aparece 
Justicia asociada a él, como único capaz de poner freno a la iniquidad 
y mantener el orden y la justicia universal. Su apelación a este todopo- 


I5 Encontramos, pues, en el poema, un intento de resolver el problema filosófico 
de la relación entre la unidad y la multiplicidad. Cf. Bernabé 1998b; 2007c. 

16 Heraclit. fr. 84 Marcovich (= B 32 D.-K.). 

17 Casadesús 2002b. 
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deroso dios órfico demuestra, en opinión de dicho estudioso, la ten- 
dencia de Platón al final de su vida a extremar una postura teocrática 
para salvar su sistema ético-político que no había llegado a postular de 
forma tan severa en la República. 


12. RITOS ÓRFICOS E INICIACIÓN FILOSÓFICA 


12.1. ACTITUD PLATÓNICA ANTE LOS RITOS ÓRFICOS 


En unos cuantos pasajes, no muchos, Platón hace referencia a teletai, 
purificaciones y prácticas Órficas similares y a la literatura relacionada 
con ellas. De antemano y a la luz de lo que hemos ido leyendo, espera- 
mos de él un notable desprecio por los ritos con los que se pretendía 
asegurarle al fiel, por su mera participación en ellos, un destino privi- 
legiado en el otro mundo, independientemente de cuáles hubieran 
sido sus culpas. Sin embargo, la cuestión es algo más compleja, ya que 
Platón muestra ante los ritos órficos una actitud semejante a la que 
tiene respecto a su literatura. En efecto, en las pocas ocasiones en que 
alude a ellos, pues rara vez son objeto de su interés, el filósofo los cri- 
tica acerbamente, considerando que se trata de prácticas ridículas o 
deleznables, cuando no muy perniciosas para la organización de la vida 
ciudadana. Sin embargo, le resulta interesante el modelo de la inicia- 
ción y la purificación, si es transfigurado o, como se dice a lo largo de 
este libro, transpuesto de forma simbólica, en concreto, si la purifica- 
ción y la iniciación son maneras de denominar la práctica de la filoso- 
fía. En los apartados siguientes examinaremos las referencias platónicas 
a los ritos órficos y a la literatura ritual a ellos aparejada, para ver qué 
tipo de prácticas adscritas al ámbito mistérico de las teletai pudo conocer 
el filósofo en su época, qué elementos los configuran, que opinión le 
merecen y cómo el modelo de la iniciación puede ser ae optado por él 
de un modo metafórico. 
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12.2. REFERENCIAS A RITOS Y LITERATURA RITUAL ÓRFICA 


Veamos en primer lugar las referencias platónicas a los ritos y la litera- 
tura ritual de los órficos; ya me he referido a la mayoría de ellas. En el 
Protágoras atribuye a los seguidores de Orfeo y de Museo la celebración 
de teletai y los oráculos'; en la República, en un contexto en que habla de 
la posibilidad de obtener un destino mejor en el Más Allá, se refiere al 
gran poder que para muchos tienen las teletai, que aparecen asociadas a 
los «dioses liberadores> (varo: Beoí) y en las que no sólo participaban 
individuos, sino incluso ciudades enteras”. El filósofo vuelve a referirse 
a los profesionales que se encargaban de las teleta? (entendemos que son 
los llamados «orfeotelestas> por otras fuentes), que se basaban en 
textos de Museo y Orfeo para celebrarlas y que prometían a los partici- 
pantes en ellas la liberación y purificación de las injusticias cometidas 
contra otras personas”. 

Especifica que, según quienes los celebran, tales ritos, que a él le 
parecen ridículos, valen a los que se inician, tanto en la vida como des- 
pués de muertos, con lo que sugiere una conexión etimológica entre 
teletai y «para quienes han muerto» (tehevtácacw)-. Entiendo el pasaje 
en este sentido pace Rohde y Nilsson”, quienes interpretan que los ritos 
pueden beneficiar tanto a los que están aún vivos como ayudar a los que 
ya están muertos. A menudo se cita como apoyo de esta interpretación 
un fragmento de las Rapsodias: 


Y los hombres hecatombes perfectas 
ofrecerán en todas las estaciones del año, 


z . . ¿e Sn 8 
y celebrarán los ritos, deseosos de la liberación de sus inicuos antepasados . 


Pl. Prot. 316d (OF 549 D [T y]. 
Pl. Resp 366a (0F 574) [T 43]. 
Pl. Resp. 364e (0F573 D [T 44]. 
Cf. 82.4. 
También se amenaza a los iniciados con llevar agua en un cedazo a una tinaja 
agujereada en Corg. 493a (0F 434 ID) [T 40). 
6 Sobre la cual cf. $ 13. 
Rohde 1907, 11 128, n. 5; Nilsson 1935, 229. Rechaza esta idea Guthrie 1952, 
214s.; cf. Linforth 1941, 81s. 
8  Damasc. inPl. Phaed. 1.11 (35 Westerink) (OF 350) [T 35c]. Cf., además, infra, la 
expresión en Phaedr. 244d (OF 575) [T 451: <lo torna sano y salvo, tanto en el 


presente como en el futuro» y el comentario al pasaje. 


0OlU+*0Q0wNmA 
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No obstante, el pasaje órfico se refiere a la celebración de ritos para 
que quien los celebre se libre de los pecados heredados de sus antepasa- 
dos, no para liberar a aquéllos. En todo caso, Platón no especifica en 
su texto de qué clase de culpas habla y no necesariamente debemos 
pensar que se refiere a las que son consecuencia de la herencia titánica”, 
si bien ésta sería la interpretación más probable. 


Por otra parte, en el Fedón señala que los iniciadores de las teletai prome- 


. . . A . 10 
ten que quien cumpla los ritos habitará con los dioses en el otro mundo .. 


Así pues, en la doctrina que Platón critica es la práctica de los ritos 

la que determina la suerte de las almas en el Más Allá, el premio para 
los iniciados y el castigo para los que no lo están, independientemente 
de su conducta. 
/ La visión de Platón sobre estas prácticas y por quienes las realizan 
está así llena de desprecio, de ironía o de burla. Los que instituyeron 
las teletai dan la impresión de ser <gente inepta>, a menos que su men- 
saje se reinterprete simbólicamente, e incluso llega a calificar de 
<«pedigúeños> (dyúotaL) a quienes ofrecen sus servicios salvíficos a 
cambio de dinero”. 

Tan sólo en el Fedro, en la <Palinodia> de Sócrates sobre el amor, 
aparece una referencia menos negativa a las teletai, dentro de la clasifica- 
ción de diferentes tipos de pavía.”: 


Pero es cierto que en las más terribles plagas y calamidades que se abaten 
inopinadamente sobre algunas familias por antiguas culpas, la mania que 
sobrevenía y resultaba profética encontraba una liberación para quienes la 
necesitaban, refugiada en súplicas y culto a los dioses, en consecuencia, 
mediante el recurso a purificaciones y teletai al que toma parte de este don, 
lo torna sano y salvo, tanto en el presente como en el futuro, tras haberle 


encontrado al que enloquece de un modo correcto y es poseído una libe- 


.. » I 
ración de las calamidades que le afectan q 


9  Cf.$8, así como Parker 1983, 300, n. 99. 

10 Phaed. 69c (OF 434 III, 576 D) [T 411. 

11 Pl. Phaed. 69c (cf. n. 10), Resp. 364b (0F 573 D [T 13], cf. 812.12. 

12 La palabra pavía en griego no es exactamente «locura», sino, como sugiere su 
relación etimológica con lévoc, es una experiencia de intensificación del «poder 
mental», una especie de euforia desaforada, de superación de los límites de la 
normalidad; cf. Calvo Martínez 1973 y sobre todo, Burkert 2007, 219. Por ello 
prefiero no traducirla. 

13 Pl. Phaedr. 244d (0F 575) [T 451, cf. Linforth 194.6b y la nota de Hackford 1955, 


ad loc., 58 ss. Sobre el vocabulario mistérico en la palinodia cf. Riedweg 1987. 
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En este pasaje el filósofo le reconoce a la locura teléstica un cierto 
valor benéfico como elemento tranquilizador y liberador y vuelve a 
referirse a las «antiguas culpas> con la misma falta de concreción que 
hemos visto en el pasaje de la República anteriormente citado. Asimismo 
en este caso es claro que la participación en las teletai es beneficiosa para 
el presente y el futuro del propio participante, en consonancia con la 
forma en que se ha interpretado la expresión «tanto en vida como des- 
pués de muertos» de Resp. 364e en $ 2.4. 

Aunque Platón no es muy explícito, podemos obtener de sus testi- 
monios algunos datos sobre los componentes de las teletai*. Algunos de 
ellos son superficiales y se refieren a aspectos externos de los ritos, 
otros son más profundos y aluden a su sentido o a su intención. 


12.3. INICIACIÓN 


La iniciación (uúnorc) es el punto de partida necesario para lograr una 
estancia feliz'en el Más Allá. Se supone que proporciona a quien la 
recibe una determinada información religiosa sobre el lugar del hom- 
bre en el mundo, sobre su origen y su destino. En diversos pasajes pla- 
tónicos” se expresa que quienes no han sido iniciados (4púntot) no sólo 
no podrán acceder a los beneficios en el Allende, sino que se verán 
sujetos a terribles tormentos, como llevar agua en un cedazo a una 
tinaja agujereada o yacer en el barro. 

La necesidad de este requisito se confirma por otros testimonios; el 
primero, el más rotundo y que, además, procede de los propios órfi- 
cos, es el de una laminilla de Feras (Iv a.C.): 


Sab s 2d: .  I6 
Penetra en la sacra pradera, pues el iniciado (Lúormng) está libre de castigo”. 


Ello implica que es la iniciación, y no otra cosa, la que libera del 
castigo en el Más Allá. Pero aún podemos aducir otros, como la noticia 
de Plutarco de un orfeotelesta en Laconia que prometía un destino 


$ E EE 211 E A DA 
feliz a los que se iniciaban con él 7 o la crítica escandalizada de Dióge- 


14 Sobre la cuestión de los componentes de las teletai, cf. el exhaustivo análisis de 
Jiménez San Cristóbal 2002c. 

15 Pl. Gorg. 493a (0F 4.34 ID) [T 401, Phaed. 69c (0F 434 MI, 576 D [T 411]. 

16- OF 493[T soc]. 

17  Plu. Apophth. Lacon. 224D (0F 653) [T 11c]. 
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nes el Cínico a la injusticia que representa que gente miserable pueda 
salvarse simplemente por haberse iniciado, mientras grandes persona- 
jes sufrirán castigos por no haberlo hecho”, o una descripción, tam- 
bién de Plutarco, que mezcla inextricablemente sensaciones, primero 
la angustia y luego de gran felicidad que se experimentan, tanto en la 
iniciación como en el tránsito final del alma al Hades. Esta mezcla nos 
hace pensar que la iniciación implicaría una especie de «ensayo» del 
camino del alma al Allende tras la muerte”. 

Las iniciaciones permitían, además, acceder a otro tipo de ritos y de 
textos religiosos, como indica la exhortación a que los no iniciados 
(BéBmioL) «cierren sus puertas> que figuraba en el primer verso de 
muchos poemas órficos. 


12.4. PURIFICACIÓN 


Además de la información que suministraba la iniciación, los ritos 
órficos procuraban purificación (xaB8apuós), que dejaba puro 
(xadanós) a quien la cumplía, se supone que desde el punto de vista 
ritual. Ello supone la existencia de pecados que actúan como una 
<contaminación> (uíaoua), de la que es necesario purificarse”. En la 
doctrina órfica, uno de los pecados que debía ser purificado, quizá el 
más grave, era el pecado antecedente, la culpa titánica”. 

Así, nos dice Platón en el Fedón que, según los de las teletai, quien esté 
purificado y haya participado en ellas (xexnaB0apuévos te xal tEte- 
Meopévos) habitará con los dioses en el Más Allá”. Purificación y teletai 
aparecen también juntas en los ritos que producen la mania teléstica de 
que nos habla el Fedro”* y como escenarios de unas danzas rituales en Leyes”, 


18  Tulian. Or. 7.25 (11 1.88 Rochefort OF 435 DD [T 41c]; Diog. Laert. 6.39 (OF 435 
ID [T 4tc]. 

19 Plu. fr. 1/8 Sandbach (OF 594) [T 55el, cf. Burkert 1975, 96; Díez de Velasco 
1997, 413ss.; Riedweg 1998, 367 n. 33; Lada-Richards 1999, 90, 98s.; 103; 
Bernabé 200l1a; Jiménez San Cristóbal 2002c; Martín Hernández 2005b. 

20 OF1[T18]. Cf. Bernabé 1996a y 5 4.1. 

21 Cf. Parker 1983. 

22 Cf. Bianchi 1966. 

23 Pl. Phaed. 69c (0F 434 MI, 576 D [T 41]. 

24 Pl. Phaedr. 244d (OF 575) [T 451. 

25 Pl. Leg. 815c [T 571. 
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mientras que en la República los individuos que celebran sus ritos basán- 
dose en libros de Orfeo y Museo prometen asimismo purificación de 
las injusticias”. 

La situación descrita por Platón se confirma en otros testimonios. 
Así, las purificaciones y las teletai aparecen juntas y atribuidas a Orfeo en 
un Papiro de Berlín”; Plotino nos cuenta que las teletai pregonan que 
quien no esté purificado yacerá en el fango”; Hipócrates asocia los 
purificadores (xaB8aprat) a los personajes que antes hemos identificado 
con los orfeotelestas”” y Plutarco habla del iniciado (ueuunuévos) que 
convive con hombres santos y purificados en las praderas de los felices 
en el Más Allá, por contraste con la «turba no iniciada e impura». De 
este modo asocia e identifica <no iniciado» (ápúntos) con <impuro> 
(GxáBagroc)?". Pero sobre todo son los propios órficos los que nos 
indican esa necesidad, ya que en varias laminillas de Turios (Iv a.C.) el 
alma que se presenta ante Perséfone debe declarar que viene <pura de 
entre puros>”, es decir que el grupo al que pertenece, el de los órficos, 
es puro, y que ella misma lo es igualmente. 


12.5. LIBERACIÓN 


Los rituales, según testimonia Platón, prometían también liberación. 
Aclara el filósofo que se trata de liberación de las injusticias en un pasaje 


de la República” y alude a <dioses liberadores» asociados a las teletai en un 


contexto en que se hablaba de pagar castigo por las injusticias”. 


Entre los órficos encontramos una referencia a los ritos como libe- 
radores de las culpas de los antepasados”*, pero todo parece indicar que 
la liberación tenía, para ellos, algunos sentidos añadidos. En primer 


26 Pl. Resp. 364e (0F 573 D) [T 44.1. 

27 P.Berol. 4.4..1ss. (OF 383) [T 11g]. 

28 Plot. 1.6.6 (OF 434 IV) [T 41b]. 

29 Hippocr. Morb. Sacr. 1.10 (60 Grensemann = OF 657 ID) [T 13a], cf. 18.6 (90 
Grensemann = 0F657 1) [T 13b]y8 2.4. 

30 Plu. fr. 178 Sandbach (OF 594) [T 55el. 

31 0F489-490.1 [T 53a]. 

32 Pl. Resp. 364e (0F 573 D) [T 441. 

33 Pl. Resp. 366a (0F 574.) [T 43]. Sin embargo, habla de una manera más general 
en Phaedr. 24.4d (0F 575) [T 451. 

34 Damasc. in PL. Phaed. 1.11 (35 Westerink) (OF 350) [T 35c]. 
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lugar, comportaba la liberación del miedo, especialmente del miedo a la 
muerte, como sugiere Plutarco en un pasaje en que nos dice que el ini- 
ciado, se vuelve libre y marcha liberado y que ve desde allí la turba no 
iniciada e impura de los seres vivientes persistiendo en ese miedo”. El 
iniciado, en cambio, se liberaría de él, tras conocer en la iniciación 
cómo se produciría el tránsito al Hades y adquirir la convicción de que 
alcanzaría allí un destino feliz. Pero, yendo aún más allá, la liberación 
de la que hablan los órficos es también la del alma, cuando ésta consigue 
escapar del ciclo de reencarnaciones al que estaba condenada y encon- 
trar un lugar definitivo en el Allende. Así, en la laminilla de Pelinna se 
le encarga al alma que le diga a Perséfone que el propio Baquio la ha 
liberado? y un pasaje de las Rapsodias habla de la posibilidad de liberarse 


del ciclo (de nacimientos) y tener un respiro en la desgracia”. 


12.6. MÚSICA Y DANZA 


Componentes de los ritos eran también la música y la danza, que con- 
tribuirían a producir la experiencia extáticaS, 

En primer lugar, la música formaba parte esencial del mito de 
Orfeo, quien se caracteriza por su inmensa y mágica habilidad como 
músico y cantor [T 1e, T' 6a, T 6b, etc.]. De música nos habla también 
Filodemo, quien menciona el tímpano como un «instrumento de tra- 
bajo» del orfeotelesta y Estrabón, en su presentación de Orfeo como 
prototipo de estos profesionales, cita la música como parte de sus acti- 
vidades”. 

La música de lira se cuenta entre los motivos del disfrute de los bie- 
naventurados en una descripción pindárica del locus amoenus, mientras el 
sonido de las flautas acompaña la estancia feliz de los iniciados en el 
Más Allá, según Aristófanes!” y también se oye en los ritos órficos cen- 


35 Plu. fr. 178 Sandbach (OF 594) [T 55e]. 

36 0F485.2 [T 36b] <Baquio» es un epíteto de Dioniso. 

37 Simplic. in Aristot. Cael. 377.12 Heiberg (OF 348.2) [T 35a]. 

38 Cf. Jiménez San Cristóbal 2002b, $ 3.1.5; Santamaría Álvarez 2008c.; Molina 
20084. 

39 Phld. De poem. P.Hercul. 1074 fr. 30 (181.1ss. Janko, OF 655) [T 11el, Strab. 7, fr. 
10a Radt (OF 659) [T 11f]. 

40 Pind. fr. 129.9 Maehl. = 58 Cannata Fera (OF 439) [T 55a], Aristoph. Ran. 154.. 
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surados por Apolonio de Tiana, según veremos infra. La música, en 
general, es un componente de la felicidad ultramundana en el Axíoco y 
Aristides Quintiliano habla de «melodías> en las teletai báquicas. 
Debemos añadir los «sonidos» (pwvác) que acompañan a las danzas y 
que, por ello hemos de entender como música o canto, en la descrip- 
ción de Plutarco en que se confunden deliberadamente la experiencia 
de quien se inicia y la que pasa el difunto en su tránsito al Más Allá”. 
Creo que de estos testimonios puede concluirse que la música no sólo 
figuraba en la teleté, sino que también se suponía que formaba parte 
esencial de la vida grata en el Allende. En ese contexto, tal vez la refe- 
rencia cómica de Filetero sobre los que mueren oyendo tocar el aulós*” 
refleje una ceremonia catártica propia de los órficos. 

Sin embargo, resulta destacable el hecho de que Platón nunca se 
refiere a la música como componente de la telete ni de sus descripciones 
de loci amoeni. La verdad es que el filósofo muestra en sus obras notables 
reservas hacia la música, que considera más un elemento peligroso que 
un factor positivo en la educación de los jóvenes, por lo que debe con- 
trolarse hasta el extremo; mientras en la República elimina de un plu- 
mazo las harmonías lastimeras y las que conducen a la molicie y acom- 
pañan el banquete, propone el uso de los instrumentos más simples, 
lira y cítara, en lugar de la flauta y reduce los metros aceptables, en las 
Leyes considera que se ha de tener especial cuidado con la música por el 
daño que un mal uso de ella puede producir**, 

En cuanto a la danza, tenemos respecto a su uso en las teletai un tes- 
timonio de Platón quien, cuando clasifica en las Leyes los diversos tipos 
de danzas y habla de las guerreras y de las pacíficas, considera difíciles 


de clasificar las que tienen que ver con las teletai: 


Pues toda la que es báquica y propia de lo que las acompaña, en las que, 
dicen, imitan a borrachos, a los que dan el nombre de Ninfas, Panes, 
Silenos y Sátiros, y aquellas en las que se celebran purificaciones o teletai, 
toda esta clase de danzas ni puede definirse fácilmente como pacíficas ni 


44 
como guerreras 


41 Arioch. 371d [T 55], Aristid. Quint. De mus. 3.25 (129.11 Winnington-Ingram, OF 
600 ID) [T 57d], Plu. fr. 178 Sandbach (OF 594) [T 55e]. 

42 Philetaer. fr. 17 K.-A. (OF 434 VIID [T 40b], cf. $ 10.5. 

43 Pl. Resp. 398€e ss.; Leg. 669b ss. cf. Moutsopoulos 1959. 

44 Pl. Leg. 815c [T 57], probablemente porque producen excitación, pero no sirven 
para inducir al combate. 
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En el contexto del pasaje Platón acaba por descartar esta clase de 


danzas como no aceptables para la ciudad. La situación no parece haber 


cambiado en época romana, cuando en el siglo I de nuestra era, según 


Filóstrato, Apolonio de Tiana visita Atenas y se encuentra, asociados al 


nombre de Orfeo, que para el santón neopitagórico es totalmente res- 


petable, bailes que no le parecen decorosos: 


Se dice que reprendió a los atenienses respecto a las Dionisias que celebran 
en la época del Antesterión*?. Pues creía que acudían al teatro dispuestos a 
oír monodia y composiciones líricas de las procesionales y de cuantos rit- 
mos son propios de la comedia y la tragedia, pero cuando oyó que a los 
sones de la flauta danzaban bailes de contorsiones y que en medio del canto 
épico y la alabanza divina de Orfeo actuaban unas veces como Horas, otras 


, P 46 
como Ninfas, otras como Bacantes, se aprontó a la censura 


También Luciano testimonia el uso de danzas en los rituales misté- 


ricos, incluidos los órficos: 


Omito decir que no es posible encontrar ninguna teleté antigua sin danza, 
por supuesto de las de Orfeo, Museo y los mejores danzarines de enton- 
ces que las establecieron y dispusieron como algo muy hermoso el ini- 
ciarse con ritmo y danza (...) y muchos dicen que quienes dan a conocer 


los misterios <danzan fuera»>*?, 


Y en otro pasaje de la misma obra da cuenta de la popularidad que 


habían alcanzado en su época: 


45 
46 


47 


48 


La danza báquica (...) hasta tal punto se ha apoderado de la gente de allí que 
en el momento establecido todos acuden, olvidándose de todo lo demás y se 
pasan el día sentados viendo Titanes, Coribantes, Sátiros y Vaqueros. Y las 
bailan los más nobles y más notables en cada ciudad, no sólo sin avergon- 
zarse, sino incluso teniéndolo en más estima que su nobleza, sus servicios a 


L dedos Ñ 8 
la comunidad y las distinciones de sus antepasados" A 


Mes ático, correspondiente a finales de febrero y principios de marzo, en que se 
celebraban las Antesterias. 

Philostr. Vit. Apoll. 4.21 (OF 1018 VIO) [T 57a]. Cf. Burkert 1983; Lada-Richards 
1999, 96. 

Luc. Salt. 15 (OF 599 D) [T 57b]. En griego <danzar fuera> (¿Eooxeio0a1) quiere 
decir <profanar» los misterios>. Es un juego de palabras intraducible en espa- 
ñol. 


Luc. Salt. 79 (OF 600 D [T 57c]. 
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Aún más tarde, en el siglo 111 d.C., Aristides Quintiliano continúa 
hablando de esta práctica en los ritos dionisíacos: 


Por ello, también dicen que las ceremonias báquicas y cuantas son seme- 
jantes a éstas tienen una razón de ser, a saber, que la pasión de quienes 
son más ignorantes, por su forma de vida o por el azar, sea purificada por 


las melodías o danzas que junto a los juegos se realizan en ellas*?, 


12.7. <JUEGOS»> 


Aristides Quintiliano, en el pasaje que acabo de citar, menciona junto a 
las danzas unos «juegos», algo que también hacía Platón en un pasaje de 
la República al que me he referido en varias ocasiones”. Es dudoso si con la 
palabra «juegos» (rranóvaí) se refieren ambos a los juguetes que se utili- 
zaban en el ritual órfico-dionisíaco, imitando el engaño de los Titanes a 
Dioniso antes de darle muerte, de acuerdo con un pasaje del Papiro de 
Gurob, y con otro muy semejante, de Clemente de Alejandría”, lo que 
indicaría que una parte de alguno de los rituales representaría la muerte 
y devoración de Dioniso por los Titanes, o si simplemente aluden a una 
especie de pantomimas o de danzas”, lo que parece más convincente. 


12.8. ENTRONIZACIÓN 


Platón en el Eutidemo habla de un ritual de entronización (9póvwo15) en 
el rito de Cibele, de origen frigio: 


Actúan igual que en la teleté de los Coribantes, cuando hacen la entroniza- 
ción alrededor de aquel a quien va a administrar el rito. Pues allí hay 


corros y juegos, como sabes, si en verdad has cumplido las teletai. Y estos 


49 Aristid. Quint. De mus. 3.25 (p. 129.11 Winnington-Ingram, OF600 ID) [T 57d]. 

5o Pl. Resp. 364e (0F573 D [T 441. 

51  P.Gurob 28ss. (0F578), Clem. Al. Prot. 2.17.2. 

52 Cf. Jiménez San Cristóbal 2002b, 342ss., quien aporta un gran número de 
materiales y discute las diversas posibilidades y Andueza Pérez 2010, quien pre- 
senta convincentes materiales en favor de la interpretación como <danzas>. 
Sobre los juguetes, cf. asimismo Tortorelli Ghidini 2000b y el exhaustivo análi- 
sis de Levaniouk 2007. Sobre el pasaje de Clemente, cf. Herrero de Jáuregui 
2007, 665; 2010, 541. 
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dos no hacen sino dirigir un corro en torno a ti, igual que si danzasen 
53 


jugando para celebrar ritos después de esto 
El rito descrito comportaba danzas frenéticas al son de flautas en 
derredor del iniciando sentado en un trono. A Orfeo se le atribuye en 
época tardía un escrito denominado Entronizaciones de la Madre li. e 
Cibele), que sin duda se refiere a un rito similar?*, dentro de una ten- 
dencia progresiva y que llega a su mayor desarrollo en época imperial, a 
identificar prácticamente todas las teletai como <«órficas>. Platón utiliza 
la referencia en un ejemplo cómico, en el que Sócrates, sin conferirle 
el mínimo valor al rito, compara al pobre Clinias acosado diléctica- 
mente por Eutidemo y Dionisodoro con el iniciando rodeado de dan- 


zantes extáticos que lo abruman y casi marean. 


12.9. MAGIA 


Platón sitúa a menudo en un mismo plano a los iniciadores que a los 
magos. En la República? atribuye a los mismos pedigiieños y adivinos que 
van a las puertas de los ricos la curación de las injusticias a través de 
sacrificios y ensalmos y añade que estos profesionales también se ofre- 
cen para dañar a un enemigo por medio de conjuros y ataduras. En 
varios pasajes de las Leyes encontramos una asimilación parecida?” y la 
misma impresión de que los iniciadores ofrecen también servicios de 


carácter mágico nos la da un texto de Hipócrates sobre los que preten- 


57 


den curar la epilepsia por medio de purificaciones y magia”. Por su 


parte, ya Eurípides habla en el Cíclope de ensalmos de Orfeo, que 


> . . A . > 8 > 
debían de ser bien conocidos por el público de su época? . Así pues, 


53 Pl. Euthyd. 277d (OF 602) [T 58], cf. Linforth 1946a; Lada-Richards 1999, 101; 
Jiménez San Cristóbal 2002, 24; 128; Edmonds 2006. Cf. además Pl. Crit. 54d: 
«creo oírlo como los iniciados en los misterios de los Coribantes creen oír flau- 
tas>, así como Paquet 1973, 315. 

54 Sudas. v. Orpheus (II 565.5 Adler). Cf. la documentación reunida en OF 602- 
605. 

55 Pl. Resp. 364b (0F 573 D) [T 13]. 

56 Pl. Leg. 908d (OF 573 II) [T 14], 9o9a (OF 573 IV) [T 15] y 933d (0F 573 VD [T 
17]. Cf.$2.4. 

57 Hippocr. Morb. Sacr. 18.6 (g0 Grensemann = OF 657 D) [T 13b]. 

58 Eur. Cycl. 646-648 (OF 814) [T 17a], sobre el cual, cf. Faraone 2008. 
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parece claro que algunos profesionales se basaban en el nombre presti- 
gioso de Orfeo también para ejercer la magia o vender ensalmos y con- 
juros. No es ajeno a todo ello el hecho de que, como hemos visto 
antes??, se mencionan en el Papiro de Derveni” unos magoi que realizan 
ritos religiosos que incluyen ensalmos (Exmwmidal) y que hemos concluido 
que eran sacerdotes órficos, que deseaban ser comparados a los magos 
persas como expertos en actividades rituales. Además, son numerosas 
las conexiones entre misterios en general y orfismo en particular, con 
la magia”. Todo parece indicar que procedimientos que consideramos 
mágicos formaban parte de las teletai, mayor o menor según los casos. 
De ahí a identificar a los orfeotelestas con toda clase de magos y charla- 
tanes por parte de quienes no compartían la creencia en sus capacida- 
des reales había tan solo un paso. 


12.10. ADIVINACIÓN 


También la adivinación se encuadraba dentro de las actividades de estos 
profesionales. Así, Platón en la República y en las Leyes habla de <«adivi- 
nos» para referirse a ellos? y en el Fedro? al traer a colación el «pre- 
cepto de Adrastea> considera que determinadas almas se engendrarán 
en la quinta generación «en una vida dedicada a la adivinación o 
experta en algún rito de iniciación». Encontramos la misma <«mezcla> 
de funciones de estos profesionales en otros autores. En primer lugar, 
en una fuente órfica, el Papiro de Derveni, aunque en una parte que ape- 
nas podemos leer, se menciona la consulta de oráculos”*, Otras fuentes 
se refieren a las actividades adivinatorias de Orfeo y de sus seguidores, y 
así, Teofrasto menciona uno al lado del otro a adivinos y orfeotelestas 
como profesionales visitados por los supersticiosos >, Filolao reúne en 


59 52.4. 

60 P.Derv. col. VI 1-13 (OF 471) [T 13d]. 

61 Recogidos en 0F 812-834. Sobre la cuestión, cf. sobre todo Martín Hernández 
200Ba y 2010. Sobre posibles éxwidaí órficas cf. $ 2 n. 58. 

62 Pl. Resp. 364b (0F573 1D) [T 13], Leg. 9g08d (0F 573 IID) [T 141, 933d (0F 573 VD 
[T 171... 

63 Pl. Phaedr. 248d (OF 459) [T 311. 

64 P.Derv. col. V 3ss. (OF 473) [T 38a]. - 

65 Theophr. Char. 16.11 (0F 654) [T 11d]. 
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la misma expresión a <los antiguos teólogos y adivinos» y Estrabón 
nos presenta al propio Orfeo como prototipo de los profesionales que 
actuaban en su nombre, describiéndolo como <un brujo que vivía de 
limosna a cambio de música, adivinación y celebración de teletai orgiás- 
ticas>”, de modo semejante a como Filócoro, Filóstrato y Servio con- 
sideran al bardo tracio un adivino”. Incluso se le atribuyen oráculos 
escritos a Orfeo y a los suyos, como Protágoras en el diálogo del mismo 
nombre? y el autor de las Argonáuticas órficas”?, oráculos que la tradición 
asocia a menudo con otros nombres relacionados con el de Orfeo, 
como Museo” u Onomácrito””. | 


12.11. MISTAS Y BACOS 


Además de los profesionales de las teletai, Platón habla alguna vez de los 
participantes en los ritos, a los que las fuentes llaman normalmente 
<mistas> (uvotai). En un pasaje del Fedón se hace eco de un verso lite- 
ral atribuido a «los que establecieron las teletai> que parece indicar que 
dentro de los iniciados había una cierta gradación y que sólo unos 
pocos de ellos alcanzaban una categoría especial, la de «baco> 


(Párxxoc): 


Muchos los portadores de tirso, pero los bacos, pocos” 


Al final de la laminilla de Hiponio encontramos la referencia a los 
<«mistas y bacos> que avanzan, gloriosos, por una sagrada vía que sin 
duda lleva al espacio privilegiado del Allende”*, lo que sugiere que son 
los iniciados que se convierten en bacos los que efectivamente se hacen 
merecedores de tal destino. 


66 Clem. Al. Strom 3.3.17.1 (OF 430 ID) [T 32a]. 

67 Strab. 7, fr. 10a Radt (OF 659) [T 11f]. 

68 Philochor. FGrHist 328 F 77 (OF 810 y 813), Philostr. Vit. Apoll. 4.14. (OF 1057), Serv. 
in Aen. 3.98 (1 358.29 Thilo-Hagen). Cf. abundante material en OF 804-811. 

69 Pl. Prot. 316d (OF 549 D [T 7]. 

70  Orph. Arg. 33-36 (OF 804) 

71  Aristoph. Ran. 1033 (0F547 1) [T 7a]. Cf. Mus. fr. 62-71 Bernabé. 

72 Hdt. 7.6.2 (OF 807), Plu. De Pyth or. 407B (OF 808), Suda s. v. Orpheus (1 565.1 
Adler, OF 809), cf. D'Agostino 2007, 12. 

73 Pl. Phaed. 69c (0F 434 IL, 576 D [T 41]. 

74 OF 474.15-16 [T 5oal. 
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La palabra Báxxos y el verbo correspondiente, Paxxevw, aparecen en 
otras fuentes órficas antiguas”, donde no parece tener el mismo sen- 
tido que para las fuentes dionisíacas no Órficas, en las que el verbo sig- 
nifica normalmente <entrar en éxtasis» e incluso «estar o parecer 
loco», y el sustantivo designa a la persona que entra en este trance o es 
presa del delirio báquico”. Merece la pena señalar uno de los textos en 
que aparece Paxxeúw en los que el sentido del verbo se hace más 
patente, una inscripción de Cumas en que se lee: 

No le es lícito yacer aquí a quien no se ha convertido en un baco”. 

Turcan, basándose sobre todo en el hecho de que en la inscripción 
se usa el participio de perfecto (Pefaxxevuévov) que en griego significa 
el estado presente resultado de una acción pasada, concluye que entre 
los órficos Pfaxxeverv no era un estado transitorio, sino una condición 
durable y en ello, en esta perduración del efecto del éxtasis para con- 
vertirse en un estado, el orfismo se diferenciaba de otras manifestacio- 
nes del dionisismo”*. Habla en favor de su interpretación el hecho de 
que también Platón utiliza participios de perfecto (xexaBapuévos ... 
Teteheopévos) en las referencias a los iniciados en el Fedón”? y Plutarco 
los emplea también en un texto referido a los iniciados en contraposi- 
ción a quienes no lo están”. Jiménez San Cristóbal ha analizado impe- 
cablemente el uso de Búxxos y Paxxeverv en el orfismo y llega a la con- 
clusión de que el faxxeverv órfico se aleja de la actividad violenta y la 
transitoriedad propias del mista dionisíaco, que entra en éxtasis con el 
sacrificio sangriento. El órfico, en cambio, entiende el éxtasis como un 
estado de bienaventuranza permanente que se logra a través de una 
ascesis personal”. Habría, pues, mistas corrientes, que habrían partici- 
pado en los ritos, pero serían incapaces de perseverar, y por tanto, no 
conseguirían alcanzar el estado de pureza ritual necesario para ser 


75 P. e. Eur. Hipp. 9535. (OF 627) [T 10b], Cret. fr. 472 Kannicht (OF 567) [T 11b], 
Inscr. Cum. V a.C. en Sokolowski, Lois Sacrées, Supplément, 1962, n. 120, p. 202, 
OF 652). [T 41e]. 

76 Cf. por ej. Baxxeúw en Aesch. fr. 58 Radt, Eur. Bacch. 343, HF 1122; Páxxoc en 
Eur. Bacch. 491, HF 1119. 

77 Inscr. Cum. cit. en n. 75. 

78 Turcan 1986; 1992. 

79 Pl. Phaed. 69c (0F 434 IL, 576 D [T 411]. 

80 Plu. fr. 178 Sandbach (OF 594) [T 55e] ueuvnpévos ... orepavoyévos. 

81 Jiménez San Cristóbal 2009. 
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admitidos en el lugar de privilegio en el Allende, y otros, mistas como 
ellos, pero que habrían sabido ir más lejos y mantener su estado de 
pureza. 

La misma situación la encontramos en un pasaje de Eurípides en 
que aparece un coro de hombres santos iniciados de Zeus en el Ida, que 
se presentan a sí mismos con los mismos rasgos que estamos viendo 
como característicos de los órficos: 


Llevamos una vida pura, desde que 

me convertí en iniciado de Zeus del Ida. IO 
Tras haber celebrado los truenos del noctívago Zagreo 

y los banquetes de carne cruda, 

y sostenido las antorchas en honor de la Madre montaraz, 

junto a los Curetes, 

recibí el nombre de Baco, una vez santificado. 

Con vestidos totalmente albos rehúyo 

la generación de los mortales y los sarcófagos, 

sin acercarme a ellos, y me guardo de nutrirme 


de alimentos en los que hay alma ; 


Eurípides nos ofrece en el pasaje un uso muy matizado de los tiem- 
pos verbales, que se aviente a la perfección con cuanto llevo dicho. Así, 
los sacerdotes del coro se refieren en aoristo, el tema que expresa en 
griego acciones puntuales, a la iniciación o a detalles de ésta, que tuvie- 
ron lugar en el pasado y fueron el punto de partida lejano de su situa- 
ción: «me convertí en iniciado» (uvorns yevóunv), <tras haber cele- 
brado> (telécac) los ritos y «tras haber sostenido> (ávaoxóv) las 
antorchas, <fui llamado baco> (Báxxos ¿n4AmOnv), «tras haber sido san- 
tificado> (ó6owwBeíc). En cambio, usan el presente, que expresa dura- 
ción, permanencia, para aludir a su vida actual, en la que perseveran: 
<llevamos> (telvonev) una vida pura, <rehúyo> (devyo) la generación, 
«sin acercarme» (ov xoyurtóevos) a los sarcófagos. Y cierran el pasaje 
con un perfecto, repúlayuo. <me guardo» del alimento animado (en 
realidad, dado que expresa estado, significaría algo así como <«man- 
tengo permanentemente mi abstención»), 


82 Eur. Cret. fr. 472 Kannicht (aunque el texto que sigo es el de OF 567) [T 11b]. 
83 Cf. Casadio I1990a y Bernabé 2004b. 
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12.12. UNA ACTITUD DESPECTIVA 
Y UNA POSIBILIDAD DE VALORACIÓN POSITIVA 


Al término de nuestro recorrido, hemos visto que Platón nos informa 
de muchos detalles interesantes sobre los ritos órficos y hemos com- 
probado que podemos validar sus datos tras el cotejo con otras fuentes. 
No es menos cierto que su actitud hacia ellos es despectiva, burlona, 
distante y que las teletai son en su opinión juegos banales, propios de 
gente poco inteligente. 

Sin embargo, el filósofo se siente atraído por algunos aspectos de los 
esquemas propuestos por los órficos y busca en algún caso una manera 
de salvar la validez de su testimonio. Para ello se sitúa en la estela de los 
comentaristas que interpretan simbólicamente los textos *, a los que sin 
duda conoce, ya que, como hemos visto, se refiere a ellos en el lón y en 
el Menón*?. Y así, en Gorgias, para dirigirse al descreído Calicles y tratar 
de asustarlo con los castigos en el Más Allá descritos por los órficos, 
como llevar agua a una tinaja agujereada, prefiere hacer uso de una ver- 
sión «interpretada» que atribuye a un hábil siciliano que juega con las 
palabras (tras el cual puede encontrarse él mismo), versión según la 
cual la <tinaja> (ríBov) trasluce el hecho de ser confiado (mBavóv) y 
fácil para dejarse convencer; la alusión a los no iniciados (óuuítouS) se 
refiere a los «insensatos» (Gvoítovg) y el alma es como un cedazo por- 
que no puede retener el contenido, esto es, lo que aprende, por su 
deslealtad y carácter olvidadizo”. 

Mucho más interesante es un pasaje del Fedón, en el que Platón uti- 
liza el mensaje religioso de las teletai para transponerlo y convertirlo en 
una defensa de la filosofía: 


Y puede ser que los que instituyeron las teletai no sean gente inepta, sino 
que en realidad se indique de forma simbólica desde antaño que quien 
llegue al Hades no iniciado y sin haber cumplido las teletai «yacerá en el 
fango” pero el que llega purificado y cumplidas las teletai, habitará allí con 
los dioses. Pues en efecto son, como dicen los de las teletai, son 


muchos los portadores de tirso, pero los bacos, pocos. 


84 Alos que me he referido en $ 2.5. 
85 Pl. Jon 533b (OF 973) [T 4], Men. 81a (OF 424) [T 25]. 
86 Pl. Gorg. 493a (0F 434 ID-[T 40]; cf. Casadesús 1997a. 
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y éstos, en mi opinión, no son otros que los que han filosofado correcta- 
87 


mente 

La introducción del pasaje es interesante; si Platón sugiere: «puede 
ser que los que instituyeron las teletai no sean gente inepta>, es porque, 
para él, a primera vista y si se acepta su mensaje literalmente, lo serían. 
Lo que verdaderamente debía decir el texto órfico conocido por Platón, 
era que el que no cumpliera los ritos practicados por los profesionales 
que llamamos orfeotelestas no obtendría los beneficios que éstos le pro- 
metían al iniciado en el Más Allá y, en consecuencia, yacería en el fango, 
mientras que el que, por haber participado de estos ritos, llegara al Hades 
iniciado y purificado, viviría allí con los dioses. En cuanto al verso citado 
literalmente, «Muchos los portadores del tirso, pero los bacos, pocos», 
que nos recuerda inevitablemente el cristiano «muchos son los llamados, 
pero pocos los elegidos», aludiría, tal como hemos señalado en $ 12.11, a 
que eran muchos los que pretendían iniciarse en los misterios órficos, 
pero que sólo algunos alcanzaban el estado descrito con el verbo 
Baxxevw, el verdadero éxtasis y la unión con la divinidad. 

Platón no puede aceptar que la mera participación en las teletai capa- 
cite para habitar con los dioses, una opinión que comparte con él Dió- 
genes el Cínico*. La crítica de este último indica que la creencia órfica 
era que, en efecto, la mera participación en los ritos permitía salvarse. 
Sin embargo el filósofo ateniense acepta que <los de las teletai> pueden 
tener razón, si su mensaje se entiende como simbólico, como un acer- 
tijo (aiíviyua). Los bacos, los iniciados órficos que han alcanzado un 
estado de mayor perfección a través de la ascesis, no son, para Platón, 
sino los que han filosofado correctamente. 

Observamos dos detalles del refinamiento de la transposición plató- 
nica en este punto. El primero, es que Platón vuelve a utilizar un par- 
ticipio de perfecto, repihocopnxótes, como los que usaban los de las 
teletai (PePaxxevuévos, nexadapuévos, peuunuévos, teteleOÉévos), pero 
para definir a los filósofos, dado que para él es la práctica continuada 
de la filosofía la que produce un estado (el que define el perfecto en 
griego) que permitirá al filósofo un destino mejor en el Más Allá. El 


87 Pl. Phaed. 69c (0F 434 111, 576 D [T 41]. 
88 Cf. Iulian. Or. 7.25 (111.88 Rochefort 0F 435 D [T 41c]. 
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segundo detalle es que determina el participio con el adverbio 
<correctamente» (60005), cuyas resonancias órficas son claras”. 
Como siempre, el contexto y los intereses del filósofo son determi- 
nantes para su valoración de fenómenos órficos. En el Fedro no tiene 
problemas en aceptar los beneficios de las teletai, insertos en una especie 
de «elogio de la locura» o, por mejor decir, de la pavíaso, pero en 
cuanto las teletai se relacionan con la salvación del alma y la liberación de 
culpas en contexto político o religioso, Platón esgrime todas sus armas 


para atacar tales puntos de vista. 


12.13. "TRANSPOSICIÓN PLATÓNICA DE MODELOS ÓRFICOS 


En otras ocasiones, Platón, ya sin hacer referencia a los misterios o al 
orfismo como tales, se deja influir por el modelo, el vocabulario o las 
imágenes de las manifestaciones propias de estas manifestaciones reli- 
glosas. 

Naturalmente es éste un terreno mucho más resbaladizo que aquel 
por el que hemos estado transitando en este libro, un terreno que 
requeriría de otra metodología y que podría sin duda dar lugar a otro 
trabajo, dado que se trata de detalles aquí o allá en la extensa obra del 
filósofo, en los que se trasluce un origen último inspirado en los mis- 
terios”. Por ello no puedo sino referirme a algunos trabajos particular- 
mente significativos y apuntar algunas líneas maestras. 

Así, ya Cornford a principios del siglo XX apuntó influjos órficos en 
el mito de la Caverna en la República y en el mito del Político””, Si bien la 
inspiración iniciática parece en efecto presidir la imaginería, los 
modelos de ascenso y purificación del primer diálogo y pueden recor- 


89 Cf. Dieterich 1893, 81 n. 2, quien ve en la repetición de 00005 en Aristoph. Av. 
690 y 692 una alusión a un término órfico, comparándola con Nub. 250, donde 
el autor se burla de los misterios órficos y reaparece el adverbio. Cf. también 
Pardini 1993, 61s. 

9o Pl. Phaedr. 244d (OF 575) [T 45]. Sobre povía, cf. $12 n. 12. 

g1 Diés 1927, 444 señala que sólo «una larga y minuciosa comparación ... podría 
aclarar esta transposición del misticismo en platonismo». He intentado en este 
libro ofrecer algunos elementos, los más próximos y evidentes, de esta compara- 
ción, pero es claro que los más lejanos y menos evidentes requerirían de un 
esfuerzo diferente. 

92 Cornford 1903, cf. González Escudero 2010. 
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dar el esquema de los misterios”, las semejanzas Órficas del mito del 
Político me parecen mucho más superficiales y por ello no los he tratado 
en este libro. 

Por su parte, el creador del concepto de «transposición», Dies, 
pone algunos ejemplos de lo que denomina elementos del «misticismo 
literario» en los diálogos platónicos, como el Sócrates de la Apología que 
«renueva el juego de oscilación entre la creencia en una muerte total, 
desprovista de toda conciencia y los “relatos” (tú hyópeva) que prome- 
ten una vida mejor>*, o el tercer discurso del Fedro en donde el delirio 
amoroso se eleva al rango de entusiasmo y crea una atmósfera mística 


como la de los misterios?” 


o, también en el mismo diálogo, el viaje 
supraceleste, pleno de elementos propios de la literatura de descenso a 
los infiernos, en la que los órficos participaron de un modo muy nota- 
ble%, o incluso el tono general del Fedón””. El autor francés concluye su 
capítulo seminal señalando cómo Platón le ha dado al misticismo de su 
tiempo más de lo que ha tomado de él, sustituyendo la iniciación con- 
sistente en el paso de pruebas cultuales por la perfección de la vida filo- 
sófica, la divinización banal de las laminillas órficas por el esfuerzo de 
semejanza moral con la divinidad y la deificación por la contemplación 
cara a cara de la Realidad inteligible*, Tras las huellas de Diés marcha- 
ron Frutiger, que señala cómo muchos mitos esenciales de Platón 
siguen la tradición órfico-pitagórica, si bien él les confirió una reali- 
dad filosófica superior”, o Schuhl, que pone de relieve cómo Platón 
utiliza las experiencias místicas para traducir la experiencia filosófica en 
el Banquete y en el Fedro'””. Sobre estos mismos diálogos presenta Riedweg 
un completo cuadro de los ecos mistéricos a través del estudio sistemá- 
tico de la presencia de una terminología característica de los misterios, 
como éleyxos o xúBagoLS, PéyyOs, TOMITÍ O OEÉLLATA, para proseguir su 
análisis con la pervivencia de esta terminología en Filón y en Clemente”. 


93 Cf. Gaiser 1991. 

94 Diés 1927, 441-442, acerca de Pl. Apol. 4Oc-4Ic. 
95 Diés 1927, 444, sobre Pl. Phaedr. 244a-24.9a. 

96 Diés 1927, 444s., sobre Pl. Phaedr. 247e, 25Obc. 
97 Diés 1927, 446s. 

98 Diés 1927, 448s. 

99 Frutiger 1930, especialmente 260, 262, 269. 
100 Schuhl 1934, sobre todo, 205 n. 4 

I10I Riedweg 1987. 


230 PLATÓN Y EL ORFISMO 


En un libro que también sigue las huellas de Diés, Paquet analiza lo 
que llama la «visión del iniciado»>*”. Partiendo de la idea de que la 
religión platónica es una religión interior y no simple ritualismo'”, 
nos presenta a través de numerosos ejemplos la doble actitud del filó- 
sofo ante los misterios. Por una parte, condena sin piedad tanto la 
explotación de los sentimientos religiosos menos recomendables (como 
la magia o la hechicería) como la pretensión de que las iniciaciones 
puedan propiciar una vida de injusticia, en la idea de que las vías fáci- 
les de salvación facilitan que el culpable se sustraiga de la justicia divina. 
Por otra parte, sin embargo, Platón está dispuesto a aceptar, hasta un 


» E . e ie . IO 
cierto límite, un fenómeno como el arte adivinatorio* 


oa transponer 
determinadas experiencias místicas > en el Banquete, el Fedro o la Repú- 
blica, especialmente en el mito de la Caverna'*, 

Por su parte, Brisson analiza la «trastienda» religiosa sobre la que 
se basa la teoría de la 4vápuvnons y utiliza materiales que en este libro 
hemos considerado órficos, pero que el autor se muestra muy reacio a 


admitir como tales” 


, mientras que Calvo Martínez sostiene que Pla- 
tón, al introducir en la doctrina de la dvápvnois en el Menón y en el Fedro 
una serie de materiales mitológicos y religiosos «transpuestos> a otro 
nivel, en el que la reminiscencia se convierte en el principal vínculo de 
la relación y referencia del alma con las Ideas, transpone a la ávápuvnors 
la idea de xú8Bapors propia del ámbito religioso'”. 

Como puede verse a la vista de este catálogo, apresurado y parcial, 
hay todo un camino abierto de posibilidades de indagación futura acerca 
de los sutiles procedimientos platónicos para incorporar elementos tra- 
dicionales, debidamente transpuestos, a su rico sistema doctrinal. 


102 Paquet 1973, 296-356. 

103 Paquet 1973, 298. 

104 Paquet 1973, 320ss. 

105 Paquet 1973, 322ss. 

106 Paquet 1973, 333ss. 

107 Brisson 1999. Hay aspectos muy interesantes en la discusión recogida en el libro, 
especialmente las intervenciones de Calvo Martínez pp. 53-56 en defensa del 
carácter órfico de los elementos religiosos aducidos por Brisson. 


108 Calvo Martínez 1999. 
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13. MÉTODOS DE LA TRANSPOSICIÓN PLATÓNICA 


13.1. LA TRANSPOSICIÓN 


A lo largo de este libro he reiterado como característico de Platón un 
procedimiento de adaptación de ideas ajenas, al que, siguiendo un tra- 
bajo, ya clásico de Diés' he llamado «transposición». Se trata de la 
manera en que el filósofo cita o alude a pasajes de otros autores, general- 
mente antiguos y prestigiosos, como apoyo de sus propios postulados, y 
ejerce sobre tales citas modificaciones más o menos sutiles, bien sea en 
cuanto a las palabras que usa, bien sea por el contexto en el que las 
inserta, de manera que transforma también su significado o su inten- 
ción, especialmente para hacer que se acomoden a sus propias ideas, 
poniendo de relieve lo que tienen en común y ocultando o transfor- 
mando lo que las diferencia. De alguna forma, Platón presenta las ideas 
de los autores que cita como casi platónicas, a fin de apoyar el valor de 
las que él mismo está exponiendo con el prestigio y/o la antigijedad de 
sus fuentes. Otras veces, por el contrario, la deformación va en sentido 
inverso, para mostrar una idea con la que no está de acuerdo a la luz más 
desfavorable que le es posible. 


I  DiésI927,432ss., sobre cuyas huellas sigue Frutiger 1930; cf. también Schuhl 
1934, 205, n. 4, quien insiste en el hecho de que Platón utiliza las experiencias 
místicas para traducir la experiencia filosófica, y Paquet 1973. 
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En este capítulo trataré de profundizar un poco en este recurso de 
Platón, aunque sin ánimo de ser exhaustivo. Por ello, me limitaré pre- 
sentar una clasificación de los procedimientos de transposición más 
comunes usados por el filósofo, acompañados de algunos ejemplos 
tomados en exclusiva de los casos en que invoca de una u otra forma la 
tradición órfica para apoyar sus propias ideas. 


13.2. LA MANERA DE PRESENTAR LA CITA 


El primer método de transposición consiste en la propia manera de 
presentar la cita. En $ 1.8 ya he señalado los rasgos esenciales de la 
manera en que Platón se refiere a las obras atribuidas a Orfeo. Veíamos 
allí que cuando Platón cita literalmente un pasaje y menciona a Orfeo 
como su autor, tal pasaje no es relevante para sus propias ideas. De 
forma que el filósofo no parece considerar que «Orfeo» sea, como tal, 
un nombre que dé prestigio a sus doctrinas. En cambio, cuando quiere 
utilizar ideas órficas para apoyar sus propuestas, no las cita como de 
Orfeo, sino que, o bien apela a su antigúedad, que para los griegos, 
recordémoslo, significa prestigio”, y entonces las cita como procedentes 
de un «antiguo relato» (radanós hyoc)?, o bien apela a su carácter 
sagrado, como si fueran, hablando de un modo algo anacrónico, «reve- 
ladas>», y las califica como venidas de un relato sagrado (legos 1Óyoc)* o 
se refiere a que son obras de «descendientes de dioses>?. Ésta última 
manera de aludir, no obstante, puede estar teñida de ironía y marcar 
distanciamiento del autor, como la referencia a <los hijos de dioses 
convertidos en poetas y profetas de los dioses»?, o a Orfeo y Museo 


2 Por ejemplo, también Protágoras en Pl. Prot. 316d (OF 549 1) [T 7] intenta dar 
prestigio a la sofística reclamando que es una práctica antigua (téxvny .. rohoáv), 
practicada por hombres antiguos (tó 102a0v ávópov). Plu. De esu carn. 996B (OF 
318 ID [T 35d] añade peso a su argumentación indicando que hay un relato aún 
más antiguo que Empédocles (Soxei srohorótegos obros 6 Llyoc). Para ser conscientes 
del recelo que las novedades provocan en los griegos baste recordar el sentido 
que adquiere un verbo como vewteQíto que de «innovar» pasa a significar 
<emplear medidas violentas». 

radorós Ayos: Pl. Leg. 715e (OF 31 11D [T 241, Phaed. 70c (0F 428 1) [T 261. 

tois radanois te xal iegoig Ayorc Pl. Epist. 7.3352 (OF 433 1) [T 271. 

Pl. Tim. 40d (OF 21) [T 21. 

Pl. Resp. 366a (OF 574) [T 431. 
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como <hijos de la Luna y de las Musas»>”?, cargadas de ironía y que pre- 
tenden restar prestigio a los textos de Museo y Orfeo, en tanto que 
pueden suscitar esperanzas en una salvación fácil. 

Platón se apoya también en sacerdotes y sacerdotisas que son capaces 
de dar razón de lo que se ocupan" o en <los de las teletai>?, expresión 
ésta un tanto ambigua porque, aunque en la cita comprobamos que la 
doctrina de que se habla es órfica, las teletai para los atenienses pueden 
ser las de Eleusis, rodeadas para ellos de una aureola de prestigio. Algo 
parecido cabe decir de la referencia al «relato que se cuenta en los cír- 
culos secretos>*”. También menciona Platón una fuente órfica, como 
procedente de <un sabio», aludiendo a una condición de prestigio, la 
cualidad de sabio, un concepto también tradicional, aplicado, por 
ejemplo a los prestigiosos Siete”. 

Por el contrario, un burlón «Museo y su hijo >”? introduce una 
referencia al banquete de justos con que los órficos premian a sus ini- 


3 cuando 


ciados, como si fuera una reunión de borrachos sempiternos' 
pretende presentárnosla como una alternativa bastarda de lo que debe 
ser la imagen de los justos premiados en el Más Allá, que es, natural- 


mente, la que él mismo describe. 


13.3. OMISIÓN 


Entrando ya en el contenido de las citas, el primer procedimiento al 
que me referiré es uno de los más sencillos, la omisión, que consiste en 
eliminar de la referencia elementos que estaban en ella, pero que no 
favorecían la interpretación platónica en apoyo de la cual se traen a 
colación. Veamos algunos ejemplos. 

En la presentación de las generaciones divinas en el Timeo'*, Platón 
se apoya en la teogonía de Orfeo, pero, al parecer, omite la Noche 
primigenia, porque la noche en el diálogo ocupaba otro lugar y no le 


7 Pl. Resp. 364e (OF 573 D) [T 3]. 

8 Pl. Men. 81a (OF 424) [T 25]. 

9 Pl. Phaed. 69c (0F 434 II, 576 D [T 41]. 
10 Pl. Phaed. 62h (0F 429 D [T 30]. 

1 Pl. Gorg. 493a (0F 430 ID [T 33]. 

12 Sobre el cual cf. $ 1.7. 

13 Pl. Resp. 363c (OF 431 D) [T 361. 

14 Pl. Tim. 40d (OF 21 y 24) [T 191, cf. $ 4.2. 
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venía bien mencionarla en este momento, o despacha con un <y 
otros» diversos dioses que, como no constituyen un punto importante 
de su obra, no merecen una mención específica. 

En las Leyes habla del «dios que tiene el principio, el fin y el centro 
de todos los seres»*. Pese a que el poema órfico se caracteriza por la 
reiteración del nombre de Zeus, al que se define con diversos atribu- 
tos”, Platón lo sustituye por un más impreciso <el dios», lo que le 
permite despersonalizar la figura divina y acercarla más a una idea 
filosófica. 

En el Crátilo alude al postulado órfico del castigo al que toda alma 
está sometida con las palabras «el alma, que paga el castigo por lo que 
debe pagarlo»>”, que en un contexto órfico se refieren sin duda a la 
necesidad de expiar la culpa de los Titanes, los antepasados de los seres 
humanos. Pero Platón es deliberadamente ambiguo en este punto, 
porque el mito de los Titanes estaba relacionado en el pensamiento 
órfico con la necesidad de liberarse de la culpa primigenia por medio 
del rito y ésta es una idea que le repugna al filósofo, ya que él considera 
que sólo deben pagarse las culpas que uno mismo ha cometido y, sobre 
todo, que el rito no puede en modo alguno exonerar por sí mismo al 


culpable. 


13.4. ADICIÓN 


El procedimiento inverso del anterior es el de la adición. Platón for- 
mula de forma resumida la doctrina en la que se basa, pero añade algún 
detalle, como si perteneciera a la fuente original, casi siempre con 
intención de racionalizar o moralizar el contenido de su fuente. 

En un pasaje de las Leyes al que ya me he referido, habla del «dios 
que tiene el principio, el fin y el centro de todos los seres>”, El poema 
órfico no presentaba «el fin», sino que decía <Zeus cabeza, Zeus cen- 
tro». El añadido del fin introduce un elemento nuevo que no estaba 
en la obra original. Es más, no encontramos en ningún texto órfico 


implicación alguna de Zeus en la suerte final de los seres humanos. Son 


15 Pl. Leg. 715e (0F 31 1II, 32 D) [T 24], cf. S 11.1. 

16 Schol. Pl. Leg. 715e (317 Greene, OF 31 IV) [T 24a]. 
17 Pl. Crat. 400€ (OF 430 1) [T 321, cf. 88 7 y 8.5. 

18 Pl. Leg. 715e (0F31 111, 32 ) [T 24], cf. $ 11.1. 
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Dioniso y Perséfone los dioses que tienen que ver con esta cuestión 
crucial”. Pero Platón no quiere sustraerle a Zeus capacidades y protago- 
nismo en esta importante etapa. 

En el Menón, tras exponer la teoría de la transmigración, añade que 
por ello es necesario «pasar la vida de la manera más santa posible», 
afirmación de su cosecha, que es coherente con el cuadro, pero que 
parece que no procede de los órficos”. 

El procedimiento puede ser muy sutil; como añadir apenas un par 
de palabras, que subvierten todo el sentido del conjunto. Así, en la 
Carta VII invoca los «relatos antiguos y sagrados> para señalar que <el 
alma es inmortal y paga terribles castigos cuando una se separa del 
cuerpo», pero añade «sufre juicios», aludiendo a los jueces infer- 
nales, conocidos también por Píndaro, pero que no están presentes en 
el universo de las laminillas”. O en la República, cuando critica la 
embriaguez sempiterna que <Museo y su hijo» ofrecen en el Más Allá 
a los justos (elude cuidadosamente decir <los iniciados»), la define 
como <recompensa de la virtud» (doetñs juodÓs), trayendo a colación 
un concepto como el de úgetí que es, que sepamos, ajeno a los órficos. 

Un último ejemplo podría ser un pasaje del Fedón en que Sócrates 
manifiesta su esperanza sobre su destino en el Más Allá, aduciendo la 
idea «antigua» sobre la posibilidad de destinos mejores y peores: 


Sino que estoy muy esperanzado de que para los muertos hay algo y, como 


. 3 ñ 22 
se dice de antiguo, mucho mejor para los buenos que para los malos””. 


La última frase introduce en la creencia antigua un componente 
moral como diferenciador del destino mejor o peor, que sabemos que 


no formaba parte de la doctrina que se aduce. 


13.5. MODIFICACIÓN 


Llamo «modificación» al cambio de algún término en la mención de 


la fuente que provoca una profunda alteración del sentido originario. 


19 Cf. sobre todo la Laminilla de Pelinna (OF 485) [T 36b] y dos de Turios (OF 
489-490) [T 53al, así como Pind. fr. 133 Maehl. = 65 Cannatá Fera [T 25]. 

20 Pl. Men. 81a (OF 424) [T 25], cf. 8 6.1. 

21 Pl. Epist. 7.335a (OF 433 D [T 271. 

22 Pl. Phaed. 63c [T 52]. 
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Uno de los casos más significativos que hemos analizado es la referen- 
cia a la situación del alma durante su estancia en el cuerpo. Los órficos 
utilizaron una formulación drástica, Opa, oñua «el cuerpo, una 
sepultura»>*, sin embargo, en el mismo pasaje del Crátilo en que recoge 
la cita, Platón añade: 


Sin embargo, me parece que Orfeo y los suyos le pusieron este nombre 
sobre todo porque el alma, que paga el castigo por lo que debe pagarlo, lo 


tiene como un recinto, a semejanza de una prisión. 


La <sepultura> se ha convertido en <a semejanza de una prisión». 
También en el Fedón al hacer referencia a la misma doctrina, nos dice: 


Pues bien, el relato que se cuenta en los círculos secretos sobre eso, que 


; . 2 
estamos bajo custodia los hombres e 


De modo que la «prisión» es ya simplemente una «custodia». En 
S 7.8 he analizado las razones y las implicaciones de esta transposición. 


13.6. RECONTEXTUALIZACIÓN 


Un cuarto procedimiento es contextualizar la referencia en un ámbito 
nuevo, dando la impresión de que éste también formaba parte del con- 
junto antiguo. Es el caso del pasaje del Menón citado, en el que Sócrates 
se refiere a la doctrina de «varones y mujeres entendidos en asuntos 
divinos> que «afirman que el alma ... es inmortal y que unas veces 
llega a un término —al que llaman morir— y otras de nuevo llega a ser, 
pero que no perece nunca>””. El pasaje va precedido por la respuesta 
de Sócrates a la pregunta de Menón acerca de cómo es posible buscar lo 
que se ignora qué es, y va seguido de la consecuencia: 


Así pues, el alma, en tanto que es inmortal y ha nacido muchas veces y 
visto todas las cosas, tanto las de aquí como las del Hades, no es de extra- 


ñar que recuerde etc. 


23 Y así lo recoge el propio Platón en Crat. 400c (OF 430 1) [T 32] y en Gorg. 493a 
(OF 430 ID) [T 33]. 

24 Pl. Phaed. 62b (OF 4.29 1) [T 30]. 

25 Pl. Men. 81a (OF 424) [T 251. 
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Así pues, Sócrates contextualiza la teoría órfica de la transmigración 
en el marco de la argumentación en favor de la teoría del conocimiento 
como recuerdo, dando así la impresión de que la 4váivnois es una con- 
secuencia lógica de la doctrina órfica o, incluso, de que formaba parte 


de ella. 


13.7. INTERPRETACIÓN DE ENIGMAS 


El quinto procedimiento de transposición al que llamo <«inter- 
pretación de enigmas» consiste en una forma de exégesis literaria que 
parte de la base de atribuir a ciertos textos la condición de aivryua, 
<enigma, acertijo». Tales textos, en su mayoría, religiosos, no signifi- 
carían lo que parecen significar, sino que poseerían un segundo sig- 
nificado, simbólico, deliberadamente oculto, accesible sólo para 
quienes poseen las claves de su interpretación, esto es, los iniciados. Se 
supone que el autor aivitrero., «habla en enigmas> o <en forma de 
acertijo», y que el intérprete posee las claves correctas para entender lo 
que dice. Encontramos una afirmación muy semejante en el Papiro de 
Derveni y en Platón. Mientras que el comentarista del papiro asevera: 


A Sa Sa 26 
Y es que la poesía es algo extraño y como un acertijo para la gente”, 


Sócrates en el segundo Alcibíades, tras una cita del Margites, precisa que 
el poeta 


como casi todos los demás, habla en enigmas. Pues toda la poesía es por 


PA 2 
naturaleza enigmática y no para que la comprenda cualquiera 


Está claro que tal coincidencia no debe achacarse a un influjo de los 
órficos sobre Platón, sino más bien al hecho de que ambos aluden a una 
forma de exégesis que resultaba común en la época”, Igual que el 
comentarista de Derveni dice reiteradas veces que Orfeo «habla enig- 
máticamente»> porque quiere decir otra cosa que la que dice, Protágoras 
en el diálogo que lleva su nombre, sugiere que el tracio habría sido un 
antecesor de la sofística que <«disfrazó> su verdadero pensamiento”. 


26 P.Derv. col. VU 4-5. 

27 Pl. Alcib. 2.147b. ) 

28 Cf. para una visión general de la cuestión: Lévéque 1959, Pépin *1976 y Struck 
2004; en el P. Derv.: Laks 1997 y Most 1997; en Platón: Bernabé 1999b. 

29 Pl. Prot. 316d (0F 549 1) [T 7]. 
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Platón también atribuye a los órficos un propósito «enigmático» 
en un pasaje del Fedón: 


Pues bien, el relato que se cuenta en los círculos secretos sobre eso, que 
estamos bajo custodia los hombres y uno mismo no debe liberarse ni esca- 


ñ 0) 
par, me parece algo grande y no fácil de entrever” 


El filósofo no sólo ha transpuesto la teoría órfica del texto origi- 
nario según la cual el cuerpo es una sepultura y la ha sustituido por la 
más suave del cuerpo como cárcel, sino que llega aún más allá y afirma 
que no está en la cárcel, sino bajo custodia”. Probablemente, gran 
parte de los problemas suscitados por la interpretación de Poovoá. se 
derivan de esta misma circunstancia: de que es el resultado de una 
transposición. Pero Platón llega aún más allá, porque entiende que tal 
afirmación (que ya ha sido transpuesta por él) debe aún ser analizada a 
través de una operación difícil, que obliga a «ver a través> del texto 
(Sudetv), apartar la hojarasca mítica y literaria del verso engañoso para 
hallar detrás el mensaje auténtico, la gran verdad. Y así, Sócrates intro- 
duce acto seguido una explicación (con el mismo sutil «me parece» 
que encontramos en otros pasajes?”) en que atribuye a tales «escritos 
secretos» una idea de la providencia divina que es lisa y llanamente 
platónica, y no órfica, como cree Alderink*: 


No obstante, a mí por lo menos, me parece, Cebes que lo que dice y 
bien) es esto: que los dioses son quienes cuidan de nosotros y que 


nosotros, los hombres, somos una posesión de los dioses. 


En otro pasaje del mismo diálogo, que se ha examinado en $ 12.12, 
Sócrates intenta salvar el mensaje de «los de las teletai> mediante el 
expediente de que <hablan en enigmas», base sobre la cual puede 
interpretar que los iniciados son en realidad los que filosofan correcta- 
mente. El texto religioso en su literalidad sostiene algo inaceptable para 


30 Pl. Phaed. 62b (OF 429 D) [T 30] 

31 Cf.S7.8. 

32 El que acabamos de citar, Pl. Phaed. 62b (0F429 ID) [T 30], Crat. 400€ (OF 430 1) 
[T 321, o 397e ss., estudiado en $ 7.6. 

33 Alderink 1981, 63, quien no advierte que el Sudetv del pasaje anterior y la pres- 
encia de «me parece» desvirtúan toda su interpretación del texto, ya que indican 
paladinamente que Sócrates está <entreviendo>», es decir, reinterpretando el 
texto para dar su propia opinión. 
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Platón, la idea de que es el cumplimiento de meros ritos lo que decide 
la suerte de las almas en el Más Allá. Pero las palabras de Orfeo son 
palabras religiosas y antiguas, presuntamente reveladas por los dioses, 
de forma que deben ser ciertas de alguna manera, aunque no lo parez- 
can. Percibimos un cierto toque de ironía en ese «puede que no sean 
gente inepta>, que pone de manifiesto que a Platón le parece que lo 
son, mientras que no se demuestre lo contrario. El resultado de este 
principio es que el filosofo interpreta que «iniciado» quiere decir 
«quien filosofa correctamente», y de este modo consigue que el texto 
religioso proclame una verdad asumible por él. 

La imagen del alma encerrada en una prisión se prolonga en el 


Fedón, pero ahora recibe una exégesis nueva: 


El alma de éstos (de los amantes del saber), cuando la filosofía se hace 
cargo de ella, está sencillamente encadenada y apresada dentro del cuerpo 
y obligada a examinar la realidad a través de éste como de una prisión ... 
advirtiendo que lo terrible del aprisionamiento es a causa del deseo**. 

El aprisionamiento del alma en el cuerpo es, una vez más, reinter- 
pretado, siendo ahora el deseo lo que encadena al alma. 


13.8. ETIMOLOGÍA 


Otra manera de interpretar los textos en un determinado sentido, con- 
veniente para los propósitos de quien los cita, es la etimología. “Tam- 
bién encontramos este recurso en el Papiro de Derveni, e incluso mucho 
antes, ya que lo hallamos en los poetas más antiguos, desde Homero, si 
bien los órficos usan de él de un modo particular?”, 

Conviene decir alguna palabra sobre la etimología, dado que para 
los antiguos tiene un sentido muy diferente del que tiene para 
nosotros. Y lo haré ejemplificando sobre todo con una planteada por 
los órficos y corregida por Platón, a la que he dedicado ya mucha aten- 
ción”, la de va «cuerpo». 

Está claro que se trata de un procedimiento que Platón no considera 
demasido fiable y él mismo lo indica en alguna ocasión. Así, después de 


34 Pl. Phaed. 82€ [T 491. 
35 Bernabé 1992a; 1999c; Morand 2010. 
36 $87. 
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la trabajosa discusión lingúística del Crátilo, casi al final del diálogo, 
Sócrates manifiesta profundas dudas sobre todo lo que se ha discutido: 


Pues bien, Grátilo, quizá las cosas sean así, quizá no, de modo que debes 
examinarlo con valentía y bien y no aceptarlo fácilmente —pues aún eres 
joven y tienes edad para ello— y, una vez examinado, cuéntamelo también 


a mí, silo descubres”, 


Sin embargo, no podemos pasar al otro extremo, la idea de con- 
siderar que para Platón la etimología es un puro juego*. Es sabido que 
para los antiguos, las palabras tienen un sentido verdadero (étuoc) que 
sólo se pone de relieve remitiéndose a otra u otras palabras similares. 
Lo que se busca en una etimología, en el étupos hóyos de una palabra, 
no es una fundamentación diacrónica, como la que persiguen las eti- 
mologías actuales, sino sincrónica. Se trata de explicar una palabra a 
través de otra u otras del mismo estado de lengua, que se le parecen 
formalmente y cuyo sentido puede explicar el de la primera. Para la eti- 
mología antigua lo más importante es la relación semántica, mientras 
que la formal es sólo subsidiaria. Se pretende que los resultados de la 
etimología propuesta satisfagan, por un lado, intereses literarios, al 
haber hallado entre dos términos una relación similar a la que puede 
hallarse por medio de otros recursos literarios, como la comparación o 
la metáfora, y por otro, satisfagan intereses filosóficos, al convertirse en 
una determinada forma de explicación de la realidad. El hallazgo de un 
vínculo formal entre dos palabras de pronunciación parecida supone 
que existe asimismo un correlativo vínculo conceptual entre las realida- 
des designadas por aquéllas. Así, Platón parece aludir a una etimología 
órfica en un pasaje de la República en el que nos dice: 


Nos presentan una barahúnda de libros de Museo y Orfeo, descendientes, 
según dicen, de la Luna y de las Musas, con arreglo a los cuales organizan 
sus ritos, convenciendo, no sólo a particulares sino incluso a ciudades de 
que es posible la liberación y la purificación de las injusticias, tanto en 
vida como una vez muertos (teAeVUTOAOLV), por medio de sacrificios y jue- 


gos divertidos, a los que, claro está, llaman teherác. 


37 Pl. Crat. 440d [T 59], cf. Casadesús 2000. 

38 Advertencia que ya hacía Boyancé 194.1, 14.2, y repite Ferwerda 1985, 268, con 
bibliografía de la historia de las interpretaciones etimológicas de Platón, si bien 
no todos los autores modernos la tienen presente. 


39 Pl. Resp. 364.e (0F573 D [T 441. 
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Por este procedimiento de etimologizar se crea, además, una preg- 
nancia de sentidos: al relacionar la palabra teletai, con la que significa 
«estar muerto», se genera la convicción de que las teletai son de alguna 
manera un trasunto, una representación, un ensayo de la muerte real. 

Por otra parte, en la etimología órfica de la palabra para el 
«cuerpo», si se afirma que 0Opa es Oña, el mero hecho de poner en 
relación las dos palabras dota a v0pua de una serie de sentidos nuevos 
que se convierten en una explicación no lingiística, sino conceptual, 
del término. Lo que trasluce una etimología es una determinada con- 
cepción del mundo y de las relaciones de las cosas que en él hay. Al 
comparar la palabra para el «cuerpo» con la palabra para la <sepul- 
tura», los órficos expresan concentradamente toda una constelación de 
creencias. El alma está en este mundo en tránsito. Su verdadera vida es 
otra, que precede a su estancia en el cuerpo y que pervive tras su sepa- 
ración del cuerpo, a la muerte de éste. La reencarnación es una forma 
de expiación por antiguos pecados. De ahí que el alma esté como 
muerta, ya que sólo vive su verdadera vida separada del cuerpo. La 
similitud de las palabras trasluce por tanto una clave para explicar la 
situación del ser humano en el mundo. 

La propuesta de una nueva etimología por parte de Platón supone 
algo más que una explicación lingúística alternativa: supone nada 
menos que la expresión de una nueva forma de concebir la relación del 
alma con el cuerpo. Platón acepta de las concepciones religiosas de los 
órficos la separación de alma y cuerpo (cú0pa / yuxh), el carácter tran- 
sitorio de la habitación corporal del alma, consecuencia de la necesidad 
de expiar una culpa antecedente?*”, aunque Opera una primera transpo- 
sición según la cual el cuerpo no es tanto una sepultura, cuando una 
prisión del alma o, más allá, el lugar donde el alma está bajo custodia. 
Pero reivindica además una nueva interpretación del papel del cuerpo y 
lo hace corrigiendo a los órficos en su propio terreno, el de los juegos 
etimológicos. Sin alterar las bases ideológicas de los propios órficos, 
relega la etimología on ua (o, más precisamente, lo que ésta representa) 
y prefiere como motivación principal de la palabra otra, OLÉ EL, que, 
según él, explica la condición del cuerpo mejor de lo que lo hace la 
identificación con ONUA. 

Platón manifiesta que la interpretación es suya (Soxoo01), pero 
supone que, aunque los órficos no la propusieron, probablemente la 


40 En el sentido de Bianchi 1966, cf. 5 8.6. 
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tuvieron presente. Lo mismo hace, pero citando a Hesíodo, en la otra 
etimología del Crátilo que he recogido”. Asegura la validez de la pro- 
puesta sobre criterios formales, porque no se precisa tocar ni una letra 
de la palabra, ya que supone que OOHAa es, en términos modernos, el 
nombre de acción en -a de cil, esto es, «conservación», <salva- 
mento>. 

Pero la etimología afecta a cuestiones más profundas, ya que se pone 
al servicio de intereses filosóficos, mantener las opiniones órficas sobre 
la expiación del alma en el cuerpo, cambiando su concepto del cuerpo 
como sepultura en una nueva interpretación como habitáculo, custo- 
dio, protector, del tránsito del alma por este mundo. 

También recurre Platón a la etimología, no del todo en serio, y 
atribuyéndosela a un siciliano o un italiota en un pasaje del Gorgias*”, 
para reinterpretar la ingenua visión escatológica órfica según la cual los 
no iniciados yacen en el barro o llevan agua en un cedazo agujereado a 
una tinaja aguj ereada, de forma que la iniciación (uúnouc) sea sustituida 
por un procedimiento no ritual, sino racional, la vónowc. En el pasaje 
el análisis etimológico se une al alegórico, cuando el filósofo afirma 
que el cedazo es la imagen de quien no retiene nada por desconfianza y 
olvido. 


13.9. MITOLOGÍA 


Sin duda el procedimiento de transposición más radical al que ahora 
sólo puedo aludir*? es el de convertirse él mismo en uv08okóyoc para 
elaborar mitos que contienen en sí elementos reconocibles como órfi- 
cos, pero que son manipulados libremente para hacerlos asumibles por 
su sistema filosófico y por sus exigencias morales. Para los órficos, el 
mito es historia revelada, real, objeto de creencia, y explica directa- 
mente la situación que fundamenta. Pese a todo, es claro que en deter- 
minado momento una serie de autores (in primis, el comentarista de 
Derveni) siente la necesidad de interpretar el texto mítico para encon- 
trarle un sentido nuevo. Por su parte, Platón desarrolla mitos ad hoc 


para transmitir ideas. Es un modelo de explicación para aquellas ver- 


41 Pl. Crat. 397e ss., cf. 8 7.6. 
42 Pl. Gorg. 493a (0F 434 ID [T 40]. 
43 Cf.89. 
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dades a las que no llega la dialéctica. Del uso del método alegórico para 
interpretar mitos a la luz de teorías más modernas (que hallamos, por 
ejemplo, en el Papiro de Derveni) el filósofo pasa a lo contrario, a alego- 
rizar una idea en forma mítica. Platón mismo sabe de sobra que el mito 
al que recurre es un instrumento ex eventu, imperfecto, al que se recurre 
como modelo narrativo simplificado de una verdad más compleja. Y así 
en el Fedro admite que el mito no expresa la realidad, sino sólo a qué se 
parece ésta: 


Acerca de su idea (sc. la de la inmortalidad del alma) hay que decir lo 
siguiente: cómo es (sc. el alma) necesitaría una explicación larga en todo y 
por todo divina y prolongada, pero a qué se parece, una humana y más 


breve** 


Por otra parte, en el Fedón reconoce que la narración de mito esca- 
tológico que acaba de hacer <no le conviene a un hombre sensato», 
pero considera adecuado <correr el riesgo, ... pues es un hermoso 
riesgo »>*, 


13.10. BALANCE 


A través de este rápido recorrido hemos tenido ocasión de ver o, al 
menos, de entrever, la riqueza de los recursos de que Platón puede 
hacer uso para transponer un mensaje antiguo y hacerlo pasar como 
coincidente con sus propias ideas, recursos variados para aproximar 
posturas separadas a veces por abismos, para enriquecer un mensaje 
antiguo cuyo contenido era notoriamente insatisfactorio con aportes 
nuevos que lo magnifican y que, a veces, exploran posibilidades en la 
misma línea, que no habían sido advertidas por quienes lo emitieron. 
Platón muestra un peculiar sentido de la tradición como de una can- 
tera de la que pueden extraerse materiales útiles para convertirlos en 
nuevas estructuras, en grandes obras en las que apenas los reconoce- 
mos, pero al mismo tiempo declara su intención de situarse en la línea 
de esa misma tradición, de erigirse en colaborador en la creación de un 


antiguo mensaje, de no pretender que lo que nos dice es totalmente 


44 Pl. Phaedr. 246a. 
45 Pl. Phaed. 114d. 
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nuevo. Es una actitud muy griega: admirar la tradición, considerarla 
valiosa y fundamental, de forma que cuanto se aporte de nuevo deba 
situarse harmoniosamente en esa tradición y no pretender romperla o 
negarla, aunque se llegue a resultados muy lejanos de los originarios. 

Además, Platón se nos muestra en ello, no sólo como un pensador 
monumental, sino como un prodigioso autor literario, que conoce los 
recursos de la poesía y de la retórica y que los maneja con tanta habili- 
dad como brillantez. 


Cuarta parte 


SÍNTESIS 


14. ACTITUDES DE PLATÓN FRENTE AL ORFISMO 


14.1. INTRODUCCIÓN 


En este capítulo recapitularé las líneas esenciales de cuanto se ha dicho, 
articulándolas en torno a los dos polos que se expresan en el título del 
libro, esto es, Platón y el orfismo. Para ello, iré desglosando en diver- 
sos apartados, por una parte, lo que sabemos del orfismo de la época de 
Platón, y por otra, la actitud del filósofo frente a cada uno de tales 
apartados. No volveré a remitir ni a la bibliografía ni a los textos perti- 
nentes que se han presentado anteriormente en el curso de la argu- 
mentación. Sí haré referencia, en cambio, a los capítulos correspon- 
dientes de este libro donde se tratan. 

Por otra parte, introduciré algunas consideraciones nuevas sobre la 
recepción del orfismo antes y después del filósofo, a fin de situarlo en 
el lugar que ocupa en la historia, y presentaré, al hilo de estas conside- 
raciones, alguna bibliografía adicional pertinente. 


14.2. EL PERSONAJE DE ORFEO 


Los rasgos míticos del personaje de Orfeo en época de Platón (S 1) son 
los que le son más propios en todas las demás épocas: se le consideraba 
como un personaje muy antiguo, tracio, hijo de Eagro y de una Musa 
(Calíope, aunque Platón no da su nombre), si bien una tradición 


alternativa lo hacía hijo del propio Apolo, citaredo de excepcionales 
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cualidades musicales, capaz de embelesar con su canto a seres humanos, 
animales, árboles o incluso a los dioses. Se le consideraba asimismo 
descubridor, participante en la expedición de los Argonautas y autor de 
un crecido número de obras literarias (sobre todo, himnos, teogonías 
y otros poemas en los que se daba especial relevancia al origen y destino 
del alma), que estaban a la cabeza de una tradición poética y que eran 
comentadas por seguidores de diverso tipo. Se contaba, probablemente 
en un poema en forma autobiográfica, la historia de su descenso al 
Hades en busca de su esposa innominada, que acababa en fracaso; no 
parece que debamos aceptar que en época de Platón circulara una ver- 
sión del mito de Orfeo con «final feliz». Se le atribuía la fundación de 
teletai y se contaba que había muerto a manos de mujeres, si bien las dis- 
tintas fuentes variaban en las motivaciones de este terrible final. Se le 
relacionaba con Museo, otro poeta mítico, autor de oráculos, pero 
también de poesía relacionada con las teletai, que parecía ser una especie 
de alter ego suyo ateniense. 

La visión que Platón ofrece de Orfeo es, en general, bastante nega- 
tiva, con escasas excepciones, como una cita positiva en la Apología. Pone 
en entredicho su descendencia de una Musa con un irónico <según 
dicen», no hace alusión alguna a su condición de argonauta, no espe- 
cifica cuál es su aportación al progreso, afirma que el embeleso que 
provocaba era engañoso, como el de los sofistas, de los que lo considera 
antecesor y arquetipo; lo presenta como un citaredo cobarde, porque 
no quiso morir para reunirse con su esposa difunta, e inventa una ver- 
sión de su leyenda, según la cual recibe de los dioses el castigo merecido 
de que le entreguen una falsa imagen de ella. Habla de su ignominiosa 
muerte a manos de mujeres y lo incluye como personaje en el Mito de 
Er, como un guiño literario de su condición de autor de escatologías y 
competidor del propio Er ($ 9.4), si bien el papel que le atribuye no es 
muy decoroso, lleno de rencor y reencarnado en cisne para no nacer 
de nuevo de mujer. 

Al filósofo le disgusta la condición de poeta de Orfeo y muchos ras- 
gos de la literatura que se le atribuye, en tanto que se trata de un com- 
petidor en la roi0eía, con una propuesta que le parece espuria. Sus 
libros, como los de Museo, son un óncados, un batiburrillo confuso, 
sus teletai son poco serias para él. Lo que le interesa de las obras órficas 
es su antigúedad o su carácter sagrado y por ello evita mencionar como 
de Orfeo los pasajes que le resultan más útiles para la construcción de 
su propio sistema, atribuyéndolos a «relatos antiguos y/o sagrados» o 
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expresiones semejantes. Y siempre que hace uso de pasajes literarios de 
la tradición órfica es para reinterpretarlos, para transponerlos y hacer- 
les significar otra cosa o mucho más de lo que significaban. 


14.3. SEGUIDORES DE ORFEO 


Platón, como otras fuentes de su época, nos revela que había diversas 
maneras de seguir las huellas de Orfeo (S 2). En primer lugar, había 
poetas que seguían los moldes poéticos de sus producciones literarias, 
como las relacionadas con las teletai o los oráculos y parece que también 
debían de celebrarse recitaciones rapsódicas de poemas órficos, aunque 
da la impresión de que la transmisión de este tipo de poesía se produ- 
cía mayoritariamente a través de textos escritos. 

Otros podían practicar un modo de vida basado en sus enseñanzas, 
la llamada «vida órfica>, que comportaba tabúes como la abstención 
de comer carne y el uso de sacrificios no sangrientos, así como el apar- 
tamiento de los seres poseedores de alma. Este tipo de personas parece 
haber sido confundido en Atenas con los pitagóricos. 

Por otra parte, había profesionales de la celebración de los ritos, adi- 
vinos e iniciadores, a los que solemos llamar <orfeotelestas>, aunque al 
parecer los propios órficos los llamaban <magos>. Carecían de iglesia y 
de jerarquía, y su autoridad se basaba en la posesión de textos órficos, 
escritos para utilizarlos en sus rituales, y dependía de que tuvieran éxito 
y el público los aceptara. Sus actividades eran diversas. Celebraban unos 
ritos, llamados teletai, que pretendían liberar de de toda clase de culpas 
pasadas, conferir tranquilidad de ánimo y asegurar una vida mejor en 
este mundo y en el Más Allá, donde los celebrantes de los ritos aspiraban 
a encontrar un destino privilegiado. En las teletai ofrecían sacrificios 
incruentos, elevaban súplicas a los dioses y recurrían también a ensalmos 
y prácticas mágicas, para alejar a las Erinis y otros seres infernales que 
aterraban a los creyentes, para que éstos encontraran expedito el camino 
al Más Allá. También practicaban la adivinación y la interpretación de 
los sueños. Podían celebrarlas para ciudades enteras, lo que indica que 
no eran cultos clandestinos. Los magos-orfeotelestas componían, a lo 
que parece, un tipo pintoresco, siempre entre libros y acompañados de 
instrumentos musicales, como el timbal, para facilitar el éxtasis místico; 
pobres, sucios, desaseados y despreciados, tanto por el establishment, como 
por los filósofos, aunque podían tener predicamento entre algunas per- 
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sonas acomodadas. Sus detractores solían llamarlos <«pedigúeños» o 
<adivinos>, incluso «hechiceros». Bien es cierto que sus actividades 
coincidían, rozaban o eran susceptibles de ser confundidas por los 
observadores externos con las de una amplia serie de personajes mila- 
greros, adivinos, hechiceros y embaucadores de diverso tipo, lo que des- 
prestigiaba a estos profesionales ante gran parte de la sociedad de su 
época, a diferencia de los celebrantes de las teletai de Eleusis, que gozaron 
siempre de un reconocido prestigio. 

Por último, había una serie de personas que pretendían explicar el 
sentido más profundo de los textos. Practicaban sobre ellos análisis 
bien literarios, bien de contenido, desde la perspectiva del historiador 
de las religiones, como Eudemo, bien religiosos e incluso filosóficos, 
aplicando métodos de interpretación etimológicos o alegóricos, para 
darle nuevos sentidos a los mensajes antiguos. El propio Platón recurre 
ocasionalmente a esos métodos. 

Platón ofrece una valoración bastante positiva de unos practicantes 
de la vida órfica que sitúa en un pasado remoto e idealizado. En ese 
pasado prestigioso se situarían también los poemas antiguos y sagrados, 
los maharoi / iegol Ayo. En cuanto a los seguidores de Orfeo de su 
tiempo, acepta con cierta tolerancia a los seguidores literarios legítima- 
mente inspirados, así como a los exegetas que saben dar cuenta del 
mensaje poético que comunican. Acepta a los primeros, en tanto que 
son inspirados por la divinidad y, por ende, respetables; a los segun- 
dos, porque le brindan un método de trabajo que consiste en filtrar los 
aspectos más positivos de los textos y los ritos órficos y utilizar así el 
mensaje renovado, bien para argumentar contra «modernos» descreí- 
dos como Calicles, bien para asimilar los antiguos contenidos a sus 
propias doctrinas. l 

En cambio, concentra todas sus críticas sobre los diversos tipos de 
iniciadores o practicantes religiosos que parecen tomar el mensaje de 
Orfeo en su sentido más literal, y así, los describe del modo más nega- 
tivo, como pedigieños y embaucadores o como una especie de versión 
degenerada de los sofistas, tan perniciosos para la sociedad como ellos, 
ya que portan un mensaje inmoral y que contribuye a la desintegración 
de la sociedad. Platón es consciente de que la efectividad disuasoria que 
podía tener una escatología que describe terribles castigos en el Más 
Allá para que los ciudadanos se comporten adecuadamente por temor a 
sufrirlos y que él considera primordial en sus propuestas políticas, se 
pierde si un rito ridículo puede liberar a quien lo celebra de cualquier 
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clase de culpa. El filósofo mete así en un mismo saco a iniciadores órfi- 
cos, hechiceros, adivinos y otros embaucadores, cuyo mayor delito para 
él es que hacen creer que pueden doblegar la voluntad de los dioses a su 
antojo. 


14.4. LA LITERATURA ÓRFICA 


De nuevo el testimonio de Platón coincide con el de autores de su 
época y otros más antiguos, como Eurípides, en que circulaba por Ate- 
nas una variada serie de poemas atribuidos a Orfeo, de temas muy 
variados y que no estaban demasiado bien vistos por la sociedad de su 
tiempo (S 3). Se trata, en todo caso, de literatura escrita, de libros 
(BiBlo1). Se documentan obras de los siguientes tipos': 

a) Teogonías, construidas sobre el modelo hesiódico, con innova- 
ciones temáticas, referidas al origen del cosmos y de los dioses y a la 
lucha por el poder divino. De algunas de estas obras nos han llegado 
fragmentos literales, como es el caso de la teogonía del Papiro de Derveni. 

b) Pequeños poemas de tipo cosmológico, compuestos por pitagóri- 
cos, en que se comparaba la forma del mundo con objetos cotidianos. 

c) Katápaots, poemas de descenso a los infiernos, protagonizados 
por Orfeo o por Heracles. 

d) Un tipo de literatura escatológica, que pudo haber tomado la 
forma de una xatáfaois o de un hieros logos de ritos iniciáticos y/o fune- 
rarios, que se refleja en las llamadas laminillas órficas. 

e) Obras sobre origen y destino del alma, cuyo formato preciso 
ignoramos. 

£) Poemas de carácter ritual, que acompañarían bien las teletai, bien 
ritos concretos como las entronizaciones (8povwuoÍ). 

g) Ensalmos y literatura de carácter mágico. 

A las obras anteriores, atribuidas a Orfeo, deberíamos añadir otras 
de exégesis y comentario de los poemas o de los rituales, compuestas 
por seguidores del mítico líder religioso y de las que sería un ejemplo el 


Papiro de Derveni. 


I  Esobvio que no se trata de compartimentos estancos, y así, por ejemplo, las teo- 
gonías podrían hacer también referencia al origen y destino del alma, tema que 
también podría aparecer en una xaófascis, mientras que ciertos hieroi logoi u otros 
poemas acompañarían la celebración de teletai. 
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No valoro en este punto las actitudes de Platón hacia estas obras, 
porque el filósofo no actúa como un crítico literario, sino que sus opi- 
niones se dirigen predominantemente hacia sus contenidos, razón por 
la cual es preferible examinarlas más adelante, en el contexto de la his- 
toria de la recepción de las obras órficas ($ 14.10). 


14.5. CONTENIDOS DE LA DOCTRINA ÓRFICA: VISIÓN GENERAL 


Se atribuía a Orfeo una variada serie de creencias que configuraban un 
sistema no del todo coherente, por razones a las que luego aludiré. Se 
pueden trazar, sin embargo, algunas líneas que configurarían lo que 
podríamos llamar «corriente central de lo órfico> (S 3). 

Podemos definir el orfismo, de una manera sumaria, como una 
corriente de la religión griega, una variante dentro del ámbito más 
amplio del dionisismo, que acepta una serie de componentes pitagó- 
ricos y que tiene muchos puntos en común con el ámbito eleusinio y 
con otras religiones mistéricas. Los órficos desarrollaron una litera- 
tura que se interesaba sobre todo por una narración peculiar sobre los 
orígenes del mundo y de los dioses (narración que admitió variantes a 
lo largo del tiempo), que continuaba el paradigma hesiódico, pero 
añadía a los reinados narrados por el poeta de Áscra uno más, el de 
Dioniso, en el que se producía un evento primordial, el desmembra- 
miento y devoración del dios por parte de los Titanes y la posterior 
fulminación de éstos por parte de Zeus, dando así origen, a partir de 
su sangre y sus cenizas, a la raza de los hombres <actuales>” (8 8). En 
estrecha relación con esta antropogonía y a través de la transmisión de 
conocimiento que se producía en la telete, se desarrolló una doctrina 
religiosa basada en el principio de que el alma humana es inmortal, 
pero se encontraba manchada por un pecado antecedente, el de los 
Titanes, perversos antepasados del género humano. De ahí que el alma 
debiera sufrir una expiación que excedía los límites de una vida 
humana, y que consistía en pasar por un largo ciclo de transmigracio- 
nes hasta que Perséfone aceptara la expiación y permitiera que el alma 
culpable se liberara del círculo de reencarnaciones. El alma, liberada, 


2 En las Rapsodias se habla de otras dos razas, la de oro, en época de Fanes, y la cro- 
nia, en época de Crono, cf. OFI59-160 y 216-218. 
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llevaba entonces una vida feliz en el Hades, en un perpetuo banquete 
de justos. 

Los órficos consideraban que era posible acelerar el proceso, de 
forma que llegaran antes a ese destino mejor en el otro mundo las 
almas de aquellos que mantuvieran una determinada forma de vida 
guiada por una pureza ritual, de la que eran condicionantes necesarios 
la iniciación, el vegetarianismo, la abstención de tocar nada procedente 
de un animal muerto (lana, por ejemplo) y la entrada en éxtasis, pro- 
bablemente con ayuda del vino. Las laminillas órficas ofrecen testimo- 
nios claros de este cuadro en el que la pureza es un elemento indispen- 
sable y en el que tienen un valor particular actuaciones rituales, como 
la iniciación, en la que se accedería al conocimiento de ciertas fórmu- 
las o contraseñas para sortear los obstáculos vigilados por guardianes 
del Más Allá. Hay algunos testimonios que sugieren que el orfismo toca 
en una medida que desconocemos, con un tema que se halla en Hesíodo 
y en Esquilo: el de la Justicia personificada (Alxn) como vigilante de las 
acciones humanas, de las que toma nota e informa a Zeus, para que éste 
dé luego a cada uno lo que se merece ($ 10). 

No obstante, no se trata de un sistema de creencias totalmente 
homogéneo. El comentarista del Papiro de Derveni nos presenta una cierta 
disociación entre formas de orfismo externas, interesadas y ramplonas y 
otras elevadas, filosóficas, las que él mismo practica, que se basaban en 
una reinterpretación de los textos en busca de un nivel de contenido 
superior. En este mismo grupo debemos incluir los textos, probable- 
mente pitagóricos, de análisis etimológico-alegórico, conocidos por 
Platón, cuya presencia hemos detectado en algunas menciones de sus 
diálogos. "Iambién un escolio de la República se refiere a «ensalmos, con- 
juros de atadura, purificatorios, propiciatorios y semejantes», manifes- 
taciones de subliteratura milagrera, muy relacionada con la pura magia. 
Y antes, Eurípides hablaba de <ensalmos> de Orfeo. Esta situación 
debió de mantenerse durante mucho tiempo, ya que aún el patriarca 
Atanasio (comienzos del s. IV d.C.) conocía a «una vieja que por veinte 
óbolos o un vaso de vino le larga a uno un encantamiento de Orfeo». 
Tenemos bastantes testimonios de una literatura órfica, de ensalmos y 
liberaciones y de una alta literatura, que produjo poemas de gran cali- 
dad poética. Pero también ésta última era, a su vez, susceptible de un uso 
espurio en manos de charlatanes y asimismo estaba sujeta a que se la 
considerara deleznable o como la revelación de un contenido profundo. 


Imaginemos pues, toda una variada gama de situaciones posibles. 
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Hay, además, motivos para creen que existían diversos grados de 
profundización en las experiencias religiosas, y que diversos tipos de 
practicantes se consideraban transmisores de la poesía de Orfeo, desde 
las aproximaciones más externas e incluso corruptas, practicadas por 
<«pedigieños y adivinos> (dyvgta. xa pávreic) o el ejercicio de la 
magia más mercantilista, hasta sus manifestaciones más profundas e 
interiorizadas, sean espirituales o de carácter intelectual y filosófico. 

Todo ello no debe extrañarnos. Pensemos en que aún hoy día, den- 
tro del ámbito de la religión cristiana, manifestaciones de la religiosi- 
dad popular como jaculatorias, escapularios y aguas que curan milagro- 
samente coexisten con la más compleja y elevada teología. 

Se ha dicho que hay dos orfismos, uno «serio» y respetado por Pla- 
tón, otro más frívolo, propio de milagreros y charlatanes. Otros, más 
radicales, creen que lo que practican los orfeotelestas no tiene nada que 
ver con el «verdadero» orfismo o, más bien, que hay dos formas de 
interpretar esta manera de entender la religión, una sincera y otra bas- 
tarda. A la luz de lo que hemos visto no sería absurdo pensar que las 
situaciones que podrían producirse en la práctica en Grecia y, más 
concretamente, en la Atenas de época clásica, podrían ser mucho más 
diversas, desde formas de ascetismo y mística profundamente sentidas a 
otras claramente envilecidas y mercenarias para aprovecharse de la cre- 
dulidad, el miedo y las esperanzas de los demás. 

Aun cabe citar a los eruditos que se interesaban en la religión como 
objeto de estudio, como Epígenes, autor de un comentario de las obras 
órficas conocido por Clemente de Alejandría, o como Eudemo, así 
como a los filósofos, que trataban de hallar tras el mensaje literal un 
código secreto, que les permitía convertir poemas sobre castraciones y 
devoraciones de dioses o sobre el vagar de almas de personas a animales 
y complejas geografías infernales, en portadores de profundas ideas 
filosóficas”. 

Las formas en que esta adaptación pudo hacerse fueron muy varia- 
das: desde la omisión o sustitución de los aspectos más groseros, 
pasando por su criba crítica, hasta la interpretación alegórica (cf. $ 13, 
para el caso del propio Platón). 


3 Y estas ideas, curiosamente, influyeron, a su vez, sobre la propia creación poética 
órfica, pero esa es otra cuestión que nos llevaría muy lejos. 
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14.6. RECEPCIÓN DEL ORFISMO ANTES DE PLATÓN 


Es probablemente esta indefinición de lo que podía aceptarse como 
órfico o no una de las causas que explican que el orfismo como mani- 
festación religiosa y la literatura que va aparejada con ella) no fuera 
demasiado bien vista, en principio, por la religión aristocrática ni por 
la de la democracia (podríamos decir que por la religión de la ciudad, 
en general) ni por lo que podríamos denominar <alta literatura>. Lo 
más probable es que las razones del desprecio (y a menudo, del silen- 
cio) de las fuentes antiguas hacia la literatura y la doctrina órficas fue- 
ran sobre todo políticas: a los escritores que defendían la ideología y la 
religión de la ciudad-estado y que consideraban la religión como el 
mejor medio de cohesionar el grupo social, les resultaría peligrosa para 
el orden establecido una creencia personal, del «sálvese quien pueda», 
que buscaba la realización individual en el Más Allá y desplazaba así el 
centro de interés de los ciudadanos de este mundo al otro. Una reli- 
gión, además, fuera de control, que podía atribuir a su mítico funda- 
dor casi no importa qué contenidos y que podía caer en manos de cual- 
quier desaprensivo. 

La poesía órfica no era, como los poemas homéricos, una realidad 
de ayer, prestigiosa y cerrada, sino era siempre algo in fieri, que se seguía 
creando y recreando. No era fácil intervenir en la Ilíada, que contaba 
con un texto bastante estándar y muy bien conocido, controlado en 
principio por la tradición de rapsodos homéridas y luego por una 
importante tradición gramatical, desde la época alejandrina en ade- 
lante. Sólo cabían intervenciones profundas en los comentarios, en las 
indicaciones de lo que otro autor creía que Homero había querido 
decir. En cambio, en el caso de la literatura órfica, no existía ningún 
tipo de control sobre los escritos de Orfeo, ni literario, ya que ni había 
escuelas de rapsodos órficos que transmitieran un texto medianamente 
fiable, ni tampoco religioso, puesto que no existía una iglesia estable- 
cida que vigilara los textos como materia dogmática. Los versos órficos 
eran una especie de tierra de nadie; los poemas circulaban con la posi- 
bilidad de que cualquiera pudiera reinterpretarlos o reelaborarlos, 
incluso simplemente cualquiera podía escribir otros nuevos, amparán- 
dose cada vez bajo el prestigio del antiguo poeta tracio. Y natural- 
mente, ocurría lo mismo con la ideología religiosa que transmitían, y 
así, comprobamos que desde muy antiguo diversos tipos de autores de 
diversas orientaciones pugnaron por apropiarse de los textos órficos, 
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no ya interpretándolos en un determinado sentido, sino incluso rees- 
cribiéndolos. Baste mencionar el caso más claro, el del llamado Testa- 
mento de Orfeo, imitación judía helenística de un hieros logos órfico. 

Sin embargo, no toda la recepción del orfismo fue hostil. Precisa- 
mente las características que he reseñado en el apartado anterior hacían 
a la literatura y las doctrinas órficas particularmente aptas para ser asu- 
midas parcialmente, reescritas y reelaboradas, ya que ofrecían algunos 
aspectos atractivos para poetas, filósofos e intelectuales, que no eran 
órficos, en el sentido de que no seguían sus doctrinas de un modo 
general, sino que se sentían atraídos por tal o cual aspecto de las pro- 
puestas atribuidas a Orfeo, por lo cual lo incluían dentro de sus doctri- 
nas. Muchos de ellos, al hacerlo, prepararon sin duda el camino de lo 
que estamos llamando la transposición platónica. Naturalmente, no 
podemos profundizar en este tema, pero al menos sí trazar las líneas 
generales, con especial insistencia en aquellos autores que han influido 
sobre Platón. 


14.7. EL ORFISMO EN PÍNDARO 


Píndaro dedica algunos pasajes de sus odas, especialmente de sus tre- 
nos, a elementos bien conocidos de la doctrina órfica, probablemente 
porque ésta había dejado huella en algunos de los importantes perso- 
najes que podían costearse una oda pindárica y a quienes el poeta les 
decía lo que querían oír (S 6.1). Sin embargo el gran lírico beocio supo 
ya ennoblecer considerablemente los aspectos básicos del orfismo y 
<depurarlos> de algunos elementos especialmente chocantes con su 
propia religiosidad. Un treno del poeta citado por Platón en el Menón* 
alude a la forma en que Perséfone acepta a determinados seres huma- 
nos su compensación por lo que no parece ser otra cosa que la muerte 
de Dioniso a manos de los Titanes y, tras una referencia a las jerarquías 
por las que pasan las almas, en cuyo último escalón están reyes, atletas y 
poetas, anuncia su conversión en héroes. No obstante, como muestra 
de la sutil transposición de Píndaro, merecen destacarse dos detalles, 
uno, que el poeta refleja la idea de la conversión en héroe y no en dios, 
posibilidad esta última que se encuentra también, como alternativa, en 


4  Pind.fr. 133 Maehl. = 65 Cannataá Fera, OF 44.3 [T 25]. 
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las laminillas órficas de oro. Es claro que, ante una tradición ambigua, 
ha preferido la solución más acorde con sus concepciones religiosas, 
uno de cuyos principios básicos es la neta separación entre el mundo 
divino y el humano. El segundo detalle destacable es que usa la cuida- 
dosa fórmula «son llamados por los hombres héroes inmaculados> 
que deja en la oscuridad si considera que esta creencia de los hombres 
corresponde a la realidad o no. 

En la Olímpica segunda se refiere a la situación de las almas que, tras 
una serie de existencias en este mundo y en el Hades y tras una cuida- 
dosa observancia de la justicia, logran ir al «baluarte de Crono», esto 
es, a la Isla de los Bienaventurados. En ese importante pasaje hace tam- 
bién alusión al juicio de las almas en el Más Allá y a la existencia de dos 
espacios en el Hades, uno para los premiados y otro para los condena- 
dos (8 6.5), idea que reitera en algunos de sus Trenos?. 

En suma, Píndaro recoge en sus poemas ideas órficas como la 
transmigración y la existencia de un doble destino de las almas en el 
Más Allá, pero tiende a moralizar las bases de la salvación del alma, 
poniendo de relieve la relación entre la salvación y la justicia y minimi- 
zando el papel de los ritos. Asimismo elimina del cuadro de la beatitud 
eterna los aspectos más groseros y mantiene nítidamente separados los 
límites entre hombres y dioses. Así pues, encontramos ya en él algunos 
de los elementos importantes con los que Platón complementa el idea- 
rio órfico. 


14.8. EMPÉDOCLES 


También hallamos algunas de estas innovaciones compartidas con el 
poeta beocio en Empédocles?. Fl filósofo y poeta de Acragante se 
refiere por extenso a una teoría sobre la transmigración de las almas y 
nos habla también de una jerarquía en el tránsito de las almas de unas 
criaturas a otras (presentada como un decreto de Ananque $ 6.6), en 


cuya cima están augures, poetas, médicos y dirigentes, si bien no tiene 


Pind. fr. 129 Maehl. = 58 Cannata Fera, OF 439 [T 55a]. 


Para los detalles sobre los procedimientos de adaptación por parte de Píndaro de 


O) UL 


temas órficos a su propio ideario, remito al trabajo de Santamaría Álvarez 2008. 
7 Sobre la cuestión de Empédocles y el orfismo, cf. Riedweg 1995; Betegh 2001; 
Megino 2005 y 2008a; Picot 2007. 
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reparo en concluir, a diferencia de Píndaro y de Platón, que al final del 

camino estas almas se convierten en dioses, compañeros de mesa con 
' 8 

otros dioses ($ 6.1)”. 


14.9. EURÍPIDES 


Eurípides se interesa por los órficos y el orfismo y está claro que influye 
sobre las opiniones de Platón, ya que éste lo cita en más de una oca- 
sión. Sin entrar en la cuestión de los influjos del orfismo en el poeta 


9 me referiré a un par de pasajes en los que vemos que éste 


trágico 
coincide con apreciaciones platónicas o, incluso, ha podido influir 
sobre la visión del filósofo. Así, hemos visto que un pasaje de la Alcestis 
está probablemente en la base de la valoración platónica de Orfeo"? y 
cómo Teseo en el Hipólito muestra hacia los órficos la misma actitud de 
desprecio que debía ser mayoritaria entre el establishment de la Atenas de 
su época y que, desde luego, es compartida por Platón”. En cambio, 
Eurípides presenta en Cretenses una imagen idealizada y santa de los ini- 
ciados de Zeus del Ida, con los rasgos básicos de los iniciados órficos”, 
y que coincide en muchos puntos con la presentación, no menos idea- 
lizada, de las «vidas órficas> en las Leyes”. 

Más interesantes, porque se refieren al contenido de la doctrina, 
son un par de fragmentos en los que el dramaturgo reitera la posibili- 
dad de que la verdadera vida sea la del Más Allá, mientras que la que se 
lleva en este mundo sería una falsa vida'*. Es muy significativo que Pla- 
tón cite uno de ellos en el Gorgias como antesala de las referencias a la 
escatología órfica que nos presenta a continuación. Cuando Platón 
quiere apoyar con testimonios literarios las ideas órficas no recurre a 
Orfeo, sino que prefiere a poetas que han practicado ya una transposi- 


ción previa a la suya. 


8 No quiero entrar aquí en el interesante problema de los elementos que compar- 
ten los demás presocráticos con los órficos, un tema sobre el que he tratado en 
profundidad en Bernabé 2004a. 

9 Tema sobre el cual cf. Macías 2008a, 2008b. 

10 Eur. Alc. 357-362 [T te ], cf.S 1.4. 

11 Eur. Hipp. 952ss. (OF 627) [T 10bl, ef. S 1.6. . 

12 Eur. Cret. fr. 472 Kannicht (OF 567) [T 11b], cf. $ 2.3. 

13 Pl. Leg. 782c (0F 625) [T 11]. 

14 Eur. Phrix. fr. 833 y Polyid. fr. 638 Kannicht [T 33a-b]. 
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14.10. RECEPCIÓN PLATÓNICA DE LA LITERATURA 
Y LAS DOCTRINAS ÓRFICAS 


Platón mantiene con la literatura y las doctrinas órficas una relación 
ambigua, de aprecio y rechazo; de admiración por algunos contenidos 
que cree profundos y que se avienen con su propia religiosidad, y de 
indignación por sus rasgos más populacheros y menos nobles, que se 
dan de bruces con su sensibilidad aristocrática y filosófica. Por ello, 
unas veces el filósofo hace uso de algunas doctrinas órficas, si bien 
<expurga» sus contenidos o los interpreta simbólicamente, aplicando 
generosamente sobre el mensaje antiguo los métodos de transposición 
a los que me he referido en $ 13, mientras que otras se limita a burlarse 
de la grosería y elementalidad de los contenidos que transmiten los 
orfeotelestas. En algunas ocasiones ni aprueba ni censura, sino que se 
limita a citar algún verso de Orfeo como materia literaria, como cita 
erudita, sin implicación positiva o negativa en sus propios modos de 
pensar. 

Guthrie ha definido de forma magistral el interés platónico por 
mencionar como complemento a sus demostraciones discursivas lite- 
ratura poética antigua (bien es verdad que no sólo órfica, pero no es 
menos cierto que la órfica tiene aquí una parte muy significativa): 


Sabemos que tal cosa es verdad, porque podemos demostrárnosla, pero es 
satisfactorio saber que, al creer en ella, nos encontramos de acuerdo con 
las palabras divinamente inspiradas de los poetas o bien con un artículo de 


fe de venerable antigúedad”. 


Merece la pena resumir ahora lo que Platón ha aceptado de sus 


modelos en su propio sistema. 

14.11. LITERATURA TEOGÓNICA Y COSMOLÓGICA 

La desgana con que Platón cita en el Timeo una teogonía órfica indica su 
escaso interés por este tipo de literatura atribuida al bardo tracio ($ 4,). 


De ella ha tomado elementos accesorios, literarios, una genealogía 
<podada» de la Noche, que inserta en la parte menos original de su 


I5 Guthrie 1952, 241. 
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propia especulación teogónica. Usa pinceladas de la visión órfica del 
Más Allá en su propia descripción del Tártaro y extrae de ella alguna 
cita de erudito sin demasiado interés para su propio sistema. Incluso 
critica con claridad algunos elementos poco decorosos de su visión de 
los dioses en el Eutifrón. En cambio, se siente atraído por una cierta 
visión de Zeus como principio y centro, asistido por la Justicia y la 
acepta, aunque a expensas de moralizarla considerablemente (S 10). 

De los poemas cosmológicos ($ 5) no parece haber tomado, si acaso, 
más que algún modelo narrativo, como la cratera. 


14.12. Katóáfaois Y iepol Lyol 


De un antiguo descenso (xatáfacic) de Orfeo al Hades o de un Discurso 
sagrado (iggós hyos) pueden derivar algunos de los elementos <«geográ- 
ficos> o imaginarios de los que pueblan las brillantes descripciones 
escatológicas del filósofo ($ 9), si bien han sido trascendidos para crear 
construcciones mucho más poderosas que las originales. El modelo del 
alma que pasa ante guardianes que le reclaman contraseñas que el alma 
del iniciado conoce a través de los rituales en los que ha participado se 
ve modificado en otro, que parece proceder de Píndaro, en el que el 
alma es juzgada por unos jueces infernales. 


14.13. LITERATURA RITUAL; ENSALMOS 


Ante la literatura ritual órfica, tomada en su:sentido literal, Platón 
siente el más inmenso desprecio (S 12). Las teletai aparecen como algo 
ridículo, el 9govtguós, como una barahúnda mareante. En cambio, las 
teletai pueden resultar respetables si se interpretan en un sentido filosó- 
fico y a este empeño dedica algunos de sus mejores procedimientos de 
transposición. Y así, encontramos en la República un hermosísimo desa- 
rrollo de un modelo iniciático en el mito de la Caverna y en el Fedón la 
afirmación de que los verdaderos iniciados y bacos son los filósofos. 

Su idea acerca de los ensalmos y los elementos mágicos (que tam- 
bién formaban una parte importante del continuum órfico) es aún más 
negativa, y así, en Leyes prevé condenas de prisión perpetua o muerte 
para quienes practican tales artes”. 
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14.14. LITERATURA EXEGÉTICA 


Ante las obras que comentaban o explicaban las obras de Orfeo el filó- 
sofo siente el mayor interés, no exento de ironía en algunos casos, dado 
el margen de maniobra un tanto abusivo de que tal tipo de literatura 
dispone para interpretar a su antojo los poemas antiguos (S 2.5). Él 
mismo actúa de forma parecida a los intérpretes de este tipo, ya que 
ciertos contenidos de la literatura órfica le servían como vehículo de su 
propio tratamiento de algunas cuestiones. De este modo, podía mante- 
ner el prestigio de una literatura antigua y sagrada, al tiempo que con- 
tribuiría a podarla de sus aspectos menos aceptables para un intelectual : 
de su época. 


14.15. TEORÍAS SOBRE EL ALMA 


Las doctrinas órficas sobre el destino del alma son sin duda las que han 
dejado una huella más profunda en el pensamiento platónico, si bien 
también a costa de someterlas a un profundo proceso de transposición. 

El filósofo conoce un conjunto mítico órfico acerca del destino del 
alma relativamente simple (88 6-9). El alma es inmortal, pero arrastra 
una cierta culpa, que con toda probabilidad es la muerte de Dioniso a 
manos de los Titanes, por la que debe sufrir el castigo de estar sometida 
a diversas reeencarnaciones. Ánanque-Adrastea podría simbolizar la 
norma por la que se rige el proceso, cuya duración puede ser larga e 
indefinida. Durante sus estancias en este mundo, el alma se encuentra 
en el cuerpo como muerta, como en una tumba, pero, a través de cier- 
tos ritos (en primer término las tehetal) y ciertos tabúes, como evitar 
«lo que tenga alma», puede aspirar a un destino mejor en el mundo 
de ultratumba, un banquete de justos en compañía de los dioses e, 
incluso a su conversión en dios. Si fracasa, puede sufrir castigos terri- 
bles en el Más Allá, como yacer en el fango o llevar agua en un cedazo, 
castigos que le conducirán a un nuevo intento, a una nueva reencarna- 
ción. La decisión sobre si el alma debe ser castigada y reencarnarse o 
alcanzar su lugar de privilegio en el Allende depende de que ésta, tras 


16 Prisión perpetua: Pl. Leg. goga (OF 573 IV) [T 151; muerte: Leg. 933d (0F 573 
VD [T 171. 
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su separación del cuerpo, sepa darles las adecuadas respuestas a los 
guardianes o a Perséfone, respuestas que ha aprendido en la iniciación. 

Platón asume sin ambages que el alma es inmortal, hace desaparecer 
la culpa originaria, que sustituye por el mito de los dos caballos del 
Fedro, pero acepta la creencia en la metempsicosis. Durante sus estancias 
en este mundo, el alma se encuentra en el cuerpo, no muerta, como en 
una tumba, sino presa en una cárcel con las cadenas de los deseos, aun- 
que en cierta medida a salvo. La duración del proceso está sometida a 
norma y las reencarnaciones, a una jerarquía, idea que el filósofo 
parece haber tomado de otra tradición, probablemente suritálica, que 
encontramos, antes que él, en Píndaro y en Empédocles. La salvación 
no se logra por medio de ritos y tabúes, sino por un comportamiento 
cívico y moral y por la práctica de la filosofía, que es como una purifi- 
cación. Por ello, a través de una serie de reencarnaciones superadas con 
éxito se puede llegar a los escalones superiores y a habitar con los dio- 
ses, aunque sin convertirse en uno de ellos. La decisión de si el alma 
alcanza su lugar de privilegio o es castigada no depende del conoci- 
miento de determinadas contraseñas ni de la participación en ritos, 
sino de los actos llevados a cabo durante la vida y de la purificación por 
medio de la práctica de la filosofía. El mensaje órfico queda así «trans- 
puesto», muy lejos ya de sus orígenes, pero aceptable por el sistema 
cívico y moral de Platón. 


14.16. DESPUÉS DE PLATÓN 


Me limito a apuntar un tema muy amplio y que nos llevaría muy lejos; 
la recepción del orfismo después de Platón. Por la vía por lo que avanza 
Platón continuarán, en lo que sabemos, los estoicos”, los platónicos 
medios como Plutarco”? y los neoplatónicos”, que llevaron esta evolu- 
ción más adelante, en el sentido de magnificar la aportación órfica, 
considerándola el gran motor de la filosofía platónica y citando con 
veneración muchos versos del poeta, para luego deformarlos en su 
comentario. Incluso algunos elementos órficos como una cierta ten- 
dencia hacia el monoteísmo, interesaron al judaísmo, como se eviden- 


17 Cf. Casadesús 2005 y 2006. 
18 Cf. Bernabé 1996b. 
19 Cf. Brisson 1995. 
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> 20 .» . 
cia en el llamado Testamento de Orfeo y también, de diversas maneras, al 
SR “ 2 
cristianismo”. 


14.17. COLOFÓN 


Este es el gran esfuerzo que toca a quien se plantea como polos de su 
indagación Platón y el orfismo: señalar lo que procede del orfismo, 
tratar de identificar hasta donde es posible las fuentes órficas en las que 
Platón bebió, pero no menos, poner de relieve el gigantesco paso ade- 
lante que sobre esas fuentes dio en una síntesis colosal que ya no tiene 
nada o casi nada de órfico. Es lo que he intentado hacer a lo largo de 
todo este libro; algo que, en suma, no es otra cosa que profundizar 
hasta sus últimas consecuencias en el alcance de la frase de Olimpio- 
doro que nos servía de frontispicio: TAVTAXOD yg O Mátov rapdel 
tá TOÚ 'Oogpéns. Si en algo han podido contribuir los capítulos de esta 
obra a dilucidar esta cuestión y a suscitar algún punto de partida para 
nuevas indagaciones, me consideraré totalmente satisfecho. 


20 Sobre el cual cf., sobre todo, Riedweg 1993; Sfameni Gasparro 2010. 
21 Tema acerca del cual cf. Herrero de Jáuregui 2007b; 2010. 
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T 1 Symp. 179d (OF 983) 

Oogéa Él tóv Oiáryoov átelA drrémeuyav ¿E Ardov, dácua dsísavtes 
TÍAS yuvarxos éd” Mv Mxev, adri de od dóvtes, ón Lad0axíteod0oL ¿dÓnxen, 
Óte Hv x180a0midÓs, xal od TOALGV Évena TOD ÉQwTOS ÁAMOBVALOXELV OTEO 
Alxnotis, 6 SLaunxoavác0o. Tóv siovévaL gis Ardov. toLyágTOL ÓLA: 
tabra Olxnv aut éxmébecav, xa éxmoinoav tOVv Bávatov aUTOD LITO 
yuUvouxOv yevéc0a. 

T ta Pind. fr. 128c.11-12 Maehl. (OF 912 1) 

viov Oiáyogov <d¿> 

Oobéa xOVIÁDOA. 

T 1b Eumelus? P.Ox. 53.3698 (OF 1005a l) 
Oliáyoov ód[t] hos vilós. 

T 1c Anon. P. Kóln 21351-21376 (OF 1005b) 
Oiá-/yloov xógov Oogéa. 

T 1d Pind. Py. 4.176s. (OF 899 D) 

¿E Arróhhovoc 0€ POpuLyxTAS ALOLOGV TOATÑO 

¿uolev, evaívntos Oopeús. 

T 1e Eur. Alc. 357-362 (OF 980) 

ei 9 Oogpéows por yhW00a xa uélos TAQÍV, 

dot” y x60nv Añuntoos N xeívns róotv 

ÚuvoroL «nAfoavrá o” ¿E Ardov lafetv, 

xarñBov óv, xat ur ovO” 6 IMobtovos xv 

ovO” oval K4ÓTNL YVUXOTOTOS Av Xágov 

goxov, tmolv ¿gs HÓS 0OV xatacrñoan Blow. 

T 1f Isocr. Busir. 10.8 Mathieu-Brémond (OF 982) 
GádA ó iv (sc. Oodeús) ¿E Ardov TOUS TEBVENTAS ÁVAyEv. 


T 2 Tim. 40d (OF 21) 

TEO! € TOV GlMAo0mv OOLLÓVOV (sc. praeter astra et terram) eimelv xal YVOvVaL 
Thv yéveow peiov % 240.0" Nuác, mevotéov O toi eionxóoiV guxoooBev, 
éxyóvoss pév Dev ovow, Hs paca, cados de qov toUC ye adTOV 
TOOYÓVOUS ElOÓOLV: ÚOUVATOV ovv BeWv mao Úmotelv, 4OÍTEO ÓVeV Te 
einótov x0l ávayxalmv árodeíEzwv Ayovorv, ÚM. M5 oixela PpAackóvtOV 
axmayy¿hdeiv ETTOUÉVOUS TÓL VÓJLIOL ILLOTEUTÉOV. 


T 3 Resp. 364e (0F 573 D) plura invenies in T 13 et T 44 
Biflov 0s Óuadov rapéxovra: Movoaíov xa Oopéwc, LeAñvnc te xod 
MovoOv ¿xyóvov, 05 QYac.. 
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T 1 Banquete 179d (OF 983) 

Pero a Orfeo, el hijo de Eagro, lo despacharon, fracasado, del 
Hades, tras haberle mostrado una imagen de su mujer, en cuya busca 
había ido, pero sin entregársela, porque les parecía, como citaredo que 
era, un hombre débil y que no se había atrevido a morir por amor 
como Alcestis, sino que se las había ingeniado para entrar vivo en el 
Hades. Precisamente por ese motivo le hicieron pagar castigo y provo- 
caron que alcanzara la muerte a manos de mujeres. 

T Ia Píndaro fr. 128c.11-12 Maehl. (OF 912 D) 

Al hijo de Eagro, 

Orfeo de áurea espada. 

T 1b ¿Eumelo? Papiro de Oxirrinco 53.3698 (OF 1005a LD) 

El amado hijo de Eagro. 

T 1c Anónimo en Papiro de Colonia 21351-21376 (OF 1005b) 
A Orfeo, el hijo de Eagro. 

T 1d Píndaro Pítica 4.176s. (OF 899 1) 

Y de parte de Apolo, llegó el citaredo, padre de los cantos, 
el bienfamado Orfeo. 

T 1e Eurípides Alcestis 357-362 (OF 980) 

Si poseyera la lengua y el canto de Orfeo, 

de suerte que a la hija de Deméter o a su esposo 

pudiera conmover con mis himnos y arrebatarte del Hades, 
bajaría, y ni el can de Plutón 

ni Caronte, que al remo acompaña a las almas 

podrían detenerme, hasta que tornara tu vida a la luz. 

T 1f Isócrates Busiris 10.8 Mathieu-Brémond (OF 982) 
Mientras que él (Orfeo) traía a los muertos de vuelta del Hades 

T 2 Timeo 40d (OF 21) 

Hablar acerca de los demás seres divinos (sc. excepto los astros y la 
tierra) y conocer su génesis es algo que excede nuestra capacidad. Hay 
que dar crédito, pues, a los que han hablado antes de ello, que eran 
descendientes de dioses, según afirmaban, y que de algún modo cono- 
cían con claridad a sus antepasados; así que es imposible desconfiar de 
hijos de dioses aunque hablan sin demostraciones verosímiles y necesa- 
rias, de modo que hay que creer en ellos, siguiendo la costumbre, en la 
idea de que hablan de cosas de familia. Continúa en T 19. 

T 3 República 364e (OF 573 D 

Aportan una barahúnda de libros de Museo y Orfeo, descendientes, 


según dicen, de la Luna y de las Musas. Cf. T13 y T 44 para la continuación. 
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T 3a Schol. Plat. Remp. 364e (201 Greene, OF 573 ID) 
Bifiov] mepi émmidbv xal xatadéouv xa xadapoíwVv xal 
peduyuótov x00 TOV ÓpoLOv. 

T 4 Jon 533b (OF 973) 

GA uv, dc y ¿yo ola, ovÓ” Ev avinoeal ye ovÓ? év xn0aoÍíoeL ovÓS Ev 
x10a0wuÍíor ovÓS év dayondiar ovemóxor sides úvO0a Óotic me0l uév 
Olbúpxov deivós éotiv ¿Enyeto0on í epi Oapuvgov 1 epi Oogpéws 1 regi 
Pnulov tod “TO0axnolov 0ayodod, repl de “Iovos tod "Eqeoíov 
fó0yod00) áopel xal ova Exe ovufadéo0o. Ó Te ed fayoaidel x0l Á uñ. 


T 5 Apol. 41a (OF 1076 I) 
ei yá0 TS UHiÓEvOS eic Algov, Ga yels TOUTOVÍ TÓV HADKÓVTOV 
ÓLXaoTOvV elvan, evoÑoeL TOVE Ho ANIOS Ox aL0TÁS, olTTEO «Ol AyovroL ¿nel 
dmóterv, Mívos te xal PadápavOvs x01 Alaxós xal Tourólenos xo 
óMol Ó00L TÓV qu0éwv díxaroL EyévovtO ¿v tTÓL tavTÓv Píw., 4ága patin 
dv ein y árodnuía; Y adv Oopel ovyyevéc0as xo Movoaíws (fr. 46 IB.) 
xo Hoódom xa Ouñom: mi ócoo. Gv ti Oé cout” Av du v; 
T 6 Prot. 315a (OF 949 1) 
tToAV EégvoL égalvovrto - OUG Úyel ¿E Exúdctov tÓv móleov Ó 
Hovwtayógas, O vv OreEtoyeros, xnOv TÁ. dvi, orreo Oogpeús, ol de 
XOTÓ TNV Povnv ÉxmovtaL xexninuévol - . 
T 6a Simon. fr. 62 Page (PMG 567, OF 94.3) 
TOD X0l ÓTELOÉCOLOL 
tTwTÓVT Ópviles Úrteéo xedañdác, 
dvd O ixOves 00Bol 
xvavéov "E vOatoc Úl- 
Novto xaháL OVV GOLOÓL. 
T 6b Eur. Bacch. 560-564 (OF 947) 
TÁXO O ¿v vaig modvdivdpoor Ob puro 
B8adá pos, EvOa rot Oogdeds rat wv 
ouvayev OÉvOópea HOÚGOaLC, 
ouvayev 9N0as 4yowotas. 
T y Prot. 316d (OF 549 I, Mus. fr. 64 Bernabé) 
yo Ól TMV oOQdLOTIANV TÉxvNV Onil pév eivon modaáv, toc dl 
HETOELOLCOMÉVOUS AVTAV TOV TOOL V Avg v, poWdovuévovs TO EMOS 
aútis, To60XNA Toveio0aL xa TooxahbrteoDaL, TOVE EV TOÍNOLV, oLOV 
"“Ounoóv te xal “Hoíodov xai Xunviónv, tOVS Él ay teherác te xQl 
yonojunidías, tOVE GApí te Dodéa xa Movoaiov. 
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T 3a Escolio a Platón República 364e (201 Greene, OF 573 ID 
Libros] acerca de ensalmos, conjuros de atadura, purificato- 
rios, propiciatorios y semejantes. 

T 4 lón 533b (OF 973) 

Además, según me parece, ni en el tañido de flauta o de cítara, ni 
en el canto con cítara, ni en el de los rapsodos has visto nunca a un 
hombre que tenga gran autoridad para hacer comentarios acerca de 
Olimpo, de Támiras, de Orfeo, o de Femio el rapsodo de Ítaca, pero 
que acerca de lon de Éfeso se encuentre en apuros y no acierte a expli- 
car lo que recita bien y lo que no. 

T 5 Apología 41a (OF 1076 D) 

Pues si, al llegar al Hades, una vez liberado de éstos que afirman que 
son jueces, uno va a encontrarse a los jueces de verdad, los que dicen 
que administran justicia allí: Minos, Radamantis, Éaco y Triptólemo, y 
a otros semidioses, cuantos fueron justos en vida, ¿sería acaso un viaje 
sin importancia? ¿Y cuánto daría alguno de vosotros por estar junto a 
Orfeo, Museo (fr. 46 I B.), Hesíodo y Homero? 

T 6 Protágoras 315a (OF 94.9 1) 

Muchos, me parecieron extranjeros, a los que se lleva con él Protá- 
goras de todas las ciudades por las que pasa, encantándolos con su voz 
como Orfeo, y que siguen, encantados, su voz. 

T 6a Simónides fr. 62 Page (PMG 567, OF 94.3) 
E innúmeras 

sobrevolaban las aves su cabeza, 

y los peces, erguidos 

del mar de lapislázuli saltaban 

al son de su bello canto. 

T 6b Eurípides Bacantes 560-564 (OF 94.7) 
Tal vez en los recintos boscosos del Olimpo, 
donde antaño Orfeo con su cítara 
congregaba con su música a los árboles, 
congregaba a las fieras montaraces. 

T 7 Protágoras 316d (OF 549 I, Mus. fr. 64 Bernabé) 

Yo afirmo que la profesión sofística es antigua, pero que quienes la 
profesaban entre los varones de antaño, por temor al aborrecimiento 
que provoca, se hicieron un disfraz y la encubrieron, unos con la poe- 
sía, como Homero, Hesíodo y Simónides, y otros, incluso, con teletai y 
oráculos, como los seguidores de Orfeo y de Museo. 
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T 7a Aristoph. Ran. 1030-1033 (OF 547 I, Mus. fr. 63 Ber- 

nabé) 
OXÉYOL yO ÁTT ALOxNS 

ws OQPÉMLLOL TOV TONTO V OL yevvalol yeyévnvtaL. 

Oodeds pév yd tedetás O” quiv xatédeids póvov t' árréxeoOoL, 

Movoatoc Ó' ¿Eaxéoels te vVÓOwV 40d XONOUOÚS. 

T 7b Ps.-Demosth. 25.11 (OF 512), cf. plura in T 24e 

Ó TAC AYLwOTÓÁTOS Muiv TehETAC x0TOdE ac Oppeús. 

T 7c Eur.? Rhes. 943-944 (OF 511) 

HUOTNOÍOV TE TOV ATOPOÑNTOV PAVOS 

¿dei ev 'OopeÚús, AUTAVÉYLOS VEXPOD 

TODÓ  Ov xaténtervas oÚ: Movoalóv TE, CÓV 

ceuvov roMtnvV 44m mhetotov ávop” éva 

¿Móvta, Doifos OUYyovol T NOXÑOAEV. 


T 8 Resp. 620a (OF 1077 D 

¡0etv pév yá yuxav ¿bn (sc. Er) TV rote Oopéws yevougvnv xúnvov 
Bíov aigovuévnv, loe, tOd yuvorxelov yévous ÓLO TOV Úat” éxelvov Dávatov 
oUx ¿0géhovoav év yuvouxi yevvndeioav yevéc0al i0gtv Ó8 TV Oauvgov 
ándóvos ghouégvnv. 


T 9 Leg. 677d (OF 1017) 

ToDdro ÓrL uév puonánas ora Em Oehdávdavev ávo tOdG TÓTE, xíMa Ól 
ap" od yéyovev $ Íic tova Ta Ern, tá pév AcuddAoL «A TaAQaVA yéyovev, td 
92 Oepet, ta O¿ lada unen, tó O meol povomnv Magovas 04 O» cOn, 
teol Aga 0£ Aupíov., TA Ó€ GAO GÚMoOtS TÓáurOA OL, (De Éxos eisteiv xBéc 
40d TOOINV YEyOVÓTOL. 

T 10 Leg. 829d (OF 681) 

unóé tiva toluáv dn0eLv dádóxtuov podoav [un AQLVÁVTIOV TÓV 
vouopuiáxov), und” Av hóiwv ñhi TOV Oapuvgov te x01 Oopeíov Úuvov. 

T 10a P.Derv. col. XXII 11-12 (OF 398) 
got. Ó8 xal év toic “Y uvors eio[nJuévov: 
“Anuñteo [Pléa Th MirtnO <te xa1> “Eoría Aniót. 
T 10b Eur. Hipp. 952ss. (OF 627) 
Món vuv axel xal ÓL ánybxov Bovás 
oítoLg xamimhev” Oogéa T ÚvaxT Éxwv 
Páxyeve TOMOV YOAULÁTOV TLUÓV XOITVOÚUC: 
extel y” ¿MQ8nc. todG Ól TOLOÚTOUC ÉyO) 
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T Ya Aristófanes Ranas 1030-1033 (OF 547 1, Museo fr. 63 
Bernabé) 

Observa en efecto, desde el primer momento 130 

cuán útiles resultaron ser los poetas más nobles: 

Orfeo, en efecto, nos enseñó las teletai y a apartarnos de las 

[matanzas 

y Museo, la curación de enfermedades y los oráculos. 

T 7b Pseudo-Demóstenes 25.11 (OF 512) cf. el texto más 
extenso en |T 24e]. 

Orfeo, quien nos instituyó las más sagradas teletai. 

T 7c ¿Eurípides? Reso 943-944 (OF 511) 

Las antorchas de los secretos misterios 

las mostró Orfeo, primo hermano del difunto 

éste al que mataste tú. Y a Museo, tu 

ilustre ciudadano, varón entre muchos único, 

Febo y nosotras lo instruimos. 

T 8 República 6204 (OF 1077 D) 

Pues afirmó que había visto allí (sc. Er) cómo el alma que fuera de 
Orfeo escogía la vida de un cisne, por aborrecimiento del sexo feme- 
nino, ya que no quería nacer engendrada en mujer a causa de la 
muerte que sufriera a manos de éstas. Había visto también el alma de 
Támiras, que elegía la vida de un ruiseñor. 

T 9 Leyes 677d (OF 1017) 

Eso de que al parecer durante decenas de miles de años estas inven- 
ciones escaparon a los hombres de entonces y que hace mil o dos mil 
años, unas se le manifestaron a Dédalo, otras a Orfeo, otras a Palame- 
des, la técnica musical a Marsias y Olimpo, y la de la lira, a Anfión y a 
otros, otras muchas, nacidas, por así decirlo, ayer o anteayer. 

T 10 Leyes 829d (0F 681) 

Y que nadie se atreva a cantar una composición de mala fama, ni 
aunque fuera más dulce que los himnos de Támiras y los órficos. 

'T 10a Papiro de Derveni col. XXIT 11-12 (OF 398) 
Está dicho también en los Himnos: 
«Deméter, Rea, Madre Tierra, Hestia, Deió». 
T 10b Eurípides Hipólito 95 2ss. (OF 627) 
Ahora ufánate y vende que te alimentas 
de comida sin alma, y teniendo a Orfeo como señor, 
entra en éxtasis mientras honras el humo de sus muchos escritos, 


porque ya te has puesto en evidencia. De esta clase de gente 
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PeÚyElv TEOPOVÓ TÁGL OnoevovaL yd 

oepvois AYyoLotv, ALO UNXAVOUEVOL. 

T 1Oc Alexis fr. 140 K.-A. (Athen. 164b, OF 1018 I) 
(AIN.) fBifidov 

gviedOev Ó ti PBoviel rpoczl0wMv yá Lapé, 

... Opqedg éveoriv, Hoíodoc, TOAY/WLÓLOL, 

Xotgítoc, Ounoos, + Exíixaouos, OVY/OÓ LOTA. 

TO.VTOO QUITÓ. 

T 11 Leg. 782c (OF 625) 

TO 02 uv Búverv ávOgOOVS 4MAMAOUS EL 4QÍ VOV TODA UÉVOV ÓVQO EV 
troMots: 10d toUVavtiov áxovouev ev ÓlM0OLc, Óte OVOS Boos ¿tÓA O V pév 
yeveodaL, BÚpaTO te OUx Nv tois Decio ba, rédavos de xol péduti x4aLoTTol 
dedevuévol xa toLaÓTa ÚAO AYyvd BÚLATO, CAPANV O ÚNTEÍ[OVTO DG OVX 
óoLov Ov ¿oBieiv ovOÉ todS TÓV BeÓv Pwnods aíuari paíverv, OMA 
Ooqixoí tuves heyópevos Pio éylyvovto huOv toic tÓTE, ÁYxov uév 
EXÓMEVOL TÓVTOV, EMpÚxwv Ó€ TOUVAVTÍOV ITLÓVTOV ÁSTEXÓNEVOL. . 


T rra Hdt. 2.81.1-2 (OF 650) 

OU pévtoL Es ye TÁ LA (sc. Aegyptiorum) ¿opégetos sipívea ovÓs 
OUYXATADÁNTETOAL OPLV- O yAp ÓcLOV. Ouokdoyéel Os tata total 
Oegpuotor xadheopévoo. xoi Baxyxixoio. todo. dl AlyurrrioioL nal 
lIv0ayopeíoLoL: OVOE yg TOUTOV TOV OO yíwv jetéxovta ÓcoLÓv ¿otL 
ev eigivéonoL eluaci BagOñvar. dot. Old mepl autdv igos Aóyos 
Aeyóuevos. 


T 11b Eur. Cret. fr. 472.9-19 Kannicht (OF 567)' 
dyvov de Blov telvouev dE oÚ 

Avos Tóaíov uvotnS yevóuny, 

ol [un vuxtiión0v Zayoéws Poovtós 

TOUS MuOYÓyOUVG alta TEAÉOOS 

Mnteí T Opeton SóLOaS AVAOXDV 

peta, KovoNtOV 

Páxxos ¿ximBnv óouwBdels. 

trólMevxa O ¿xv eluata pelyw 


1 Eltexto que presento diverge del de Kannicht. Para la justificación de las varian- 
tes, cf. Bernabé 2004b. 
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advierto a todo el mundo que se aparte, pues salen a cazar 

con palabras solemnes, mientras urden vergonzosos planes. 

T 10oc Alexis fr. 140 Kassel-Austin (Ateneo 164b, OF 1018 I) 

(LINO) Un libro, 

el que quieras, acércate y cógelo de ahí, 

...está Orfeo, Hesíodo, tragedias, 

Quérilo, Homero, Epicarmo, escritos 

de todas clases | 

T 11 Leyes 782c (OF 625) 

En cuanto a lo de que los hombres se sacrifiquen unos a otros, 
vemos que eso aún perdura en muchos pueblos. Por el contrario, 
hemos oído decir que en otros ni se atrevían a probar la carne de vaca; 
las ofrendas a los dioses no eran animales, sino tortas y frutos bañados 
en miel y otras víctimas puras similares a estas y que se abstenían de la 
. carne porque no era santo comerla ni contaminar con sangre los alta- 
res de los dioses. Nuestra vida entonces era como una de las llamadas 
órficas, limitadas a todo lo inanimado y por el contrario, apartadas de 
todo lo que tenga alma. 

T 11a Heródoto 2.81.1-2 (OF650) 

Pues bien, no introducen en los lugares sagrados (sc. los 
egipcios) vestidos de lana ni se entierran con ellos, pues no está 
permitido por la religión. Coinciden esas prácticas con las lla- 
madas órficas y báquicas, pero que son egipcias y pitagóricas. 
Pues no está permitido por la religión que el que participa en 
estos ritos mistéricos sea enterrado con vestidos de lana. Y 
acerca de tales cosas se cuenta un relato sagrado. 

T 11b Eurípides Cretenses fr. 472.9-19 Kannicht (OF 567) 

Llevamos una vida pura, desde que 

me convertí en iniciado de Zeus del Ida. 

Tras haber celebrado los truenos del noctívago Zagreo 

y los banquetes de carne cruda, 

y sostenido las antorchas en honor de la Madre montaraz, 

junto a los Curetes, 

recibí el nombre de Baco, una vez santificado. 

Con vestidos totalmente albos rehúyo 
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yéveolv te BootÓvV xQ vVEXQOBÑAOS 

OÚ XOLUITTÓMEVOS TÑV T ELYúyov 

Bobo ¿deotOvV TEPÚAy OL. 

T 11c Plu. Apophth. Lacon. 224D (OF 653) 

Aegwtuyidas Ó Apíctwvos toos ... PilutiioV TOV OOQpEO0TEAEOTRV 
tTavtelOc Hroxoóv Óvta, Ayovta 9 Óti ol Tap” avTOL pundévtes 
peta TNV TOD Blov TEhEVTNV edÓOLMOVODOL, TÍ OVV, y AvÓónTte” elxtev, 
“od TMV TAXLOTNV A4tOB8VÍLOXELC, lv” 4 La rravon: xaxoda novia xal 
tuevicav x«halíwmv; 

T 11d Theophr. Char. 16.11 (OF 654) 

xald Ótav évúrviov On. (sc. Ó Seran uv) ropevzo8aL TOOS TOUS 
OVELQOXQÍTAG, TUDÓS TOUS PHÓVTELS, JUOQÓG TOUS OOVIVOOKÓNOUC, 
¿o0w0thowv, tivi BeWv — Y Beón — THo0vEUNE0OOL del. xa TEhEO0NOÓNEVOS 
tU0ÓS TOUS OopeotEhEOTÓC XOTO UN VO THOPEVEOOOL ETO TAS YUVOLKOS 
— ¿av 08 un oxodGE ni y yuví, eta ts tÍTONS — KO TÓV TOLÓLOV. 

T 11e Phld. De poem. P.Hercul. 1074 fr. 30 (181.15s. Janko, OF 655) 

óJMyov Lyov ovtos Oopeoteheotod TULTÁVOL 40L TOLÓAYwYO0D 
xahayión oooBeís, Ot. “dei tOV yevdoonuova un Esvóo[tlo a HÓVov 
endéyerv, GAO <x01d> XGAMOTO. 

T 11f Strab. 7, fr. 10a Radt (OF 659) 

evradOa (sc. ¿v Ilyurdheiar) tóv Opgpéa Siatoiyal Hno. tóv 
Kíxova., Úvdga yónta ámo povorxíñs Ó po xal movtiñs 40d TÓV TE0l 
TOS TEAETÁS OOYLACHOV AYVOTEVOVTOL. | 

T 11g P. Berol. 44 saec. ll a.C. prim. ed. Buecheler-Schubart- 
Diels, Berlíner Klassikertexte V 1, 1905, Iss. (OF 383) 

[Oogevs viós yv Oláyloov xal Kaduóxns tis [Movons ... ] ... 
ragédwxev 02 [xal TA igga ó0yua oépeoBaL “EMnoív te xal 
[Baofágoss, xa xJa[0"] Exaotov céBnya iv ¿[suueléotatos xeol] 
tehetds xa uvotiota xa [xaB8apuods xal] jovteia. t[n]v A[fluntoa 
Be[av] ... 

T 12 Jon 536b (OF 1140) 

En O TOÚTOV TÓV TOÓOTOV SaxtuvAwv, TÓV TOLMTOV, ÚMOL éE GO a 
notnévol eiol xal ¿vBovoaLÓLovorLv, ol uév ¿E Oopéoc, ol 2 ¿1 Movoatov 
(fr. 20 B.)-0i 92 moMol ¿8 Ouñoov xatéxovtal te xal ÉxovtaL. 

T 13 Resp. 364b (0F573 D : 

dáyúgtos 2 xal pávtess émi rhovoíwv Bvoas ióvies reldovorv Hs dotL 
traga opio. OÚvajus 1 Oev ropitouévn Bvotanc te xal éxmoidals, elte TL 
adÍxnuó tOV yéyovev AUTO Y TOOYÓVOV, áxeio00L ue0” NÓOVOV TE HO 
¿OQTÓvV, ¿úv TÉ TiVa ¿yBgÓvV InuñvoL ¿0Élm1, eto oJuxogOv darmavóv ÓLLOÍwS 
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la generación de los mortales y los sarcófagos, 

sin acercarme a ellos, y me guardo de nutrirme 

de alimentos en los que hay alma. 

T 11c Plutarco Máximas laconias 224D (OF 653) 

Leotíquidas, el hijo de Aristón, le dijo a Filipo el orfeote- 
lesta, que era extremadamente pobre y que decía que los que se 
iniciaban con él eran felices tras el final de su vida: «Entonces, 
insensato, ¿por qué no te mueres cuanto antes para dejar de 
lamentar tu desgracia y tu miseria?>. 

T 11d Teofrasto Caracteres 16.11 (OF 654) 

Y cuando tiene un sueño (sc. el supersticioso), acude a los 
intérpretes de sueños, a los adivinos, a los augures, para pregun- 
tarles a qué dios (o diosa) debe suplicarle. Y acude a celebrar los 
ritos con los orfeotelestas cada mes con su mujer y si la mujer 
no tiene tiempo, con la nodriza) y con los hijos. 

T 11e Filodemo Poética P.Hercul. 1074 fr. 30 (181.1ss. Janko, OF 
655) 

[Esta crítica tiene] poca justificación al añadir, con el tím- 
pano de un orfeotelesta y el cálamo de un pedante, que <el que 
cuenta mentiras no sólo debe elegir palabras exóticas, sino tam- 
bién las más hermosas>. 

T 11f Estrabón /, fr. 10a Radt (OF 659) 

Allí (en Pimplea) dicen que pasaba su vida Orfeo el Cicón, 
un brujo que vivía de limosna a cambio de música, adivinación y 
celebración de teletai orgiásticas. 

T I1g Papiro de Berlín 4.4. (s. Ma.C.) n 

Orfeo era hijo de Eagro y de Calíope, la Músa. ... "Transmitió 
la veneración por los sagrados ritos secretos a griegos y bárbaros 
y con respecto a cada acto de culto se cuidó extraordinariamente 
de las teletai, los misterios, las purificaciones y los oráculos. A la 
diosa Deméter (siguen restos que no permiten su lectura). 

T 12 lón 536b (OF 1140) 

Y de estos primeros anillos, los poetas, penden a su vez otros que 
participan en este entusiasmo, unos por Orfeo, otros por Museo (fr. 
20 B.), aunque los más están poseídos y dominados por Homero. 

T 13 República 364b (OF 573 D) 

Pedigúeños y adivinos que van a las puertas de los ricos les conven- 
cen de que están dotados de un poder procedente de los dioses, el de, 


por medio de sacrificios y ensalmos, curar cualquier injusticia come- 
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dixaLov ádixo. Plónyel Ema yoyals tLOLV xQ HATADÉCHOLE, TOUS BEOÚC, Ó 
dao, rel8ovtés opor Uxmoeteiv. (vid. quae sequuntur in T 44) 


T 13a Hippocr. Morb. Sacr. 1.10 (60 Grensemann = OF 657 
ID) 

¿uol de OoxéovoLv ol TOÓTOL TOTO TO vóon O: (sc. morbum sacrum) 
ieo0co0vtes toLODTOL eivon ÚvB8gwroL olor xol viv sio, uóyol te 40l 
xaB8ágTaL xo GdybotaL xal dádalóves, ÓXÓCOL ÓN TOOOTOLÉOVTOL 
opódoa Beoveféss elvar xo mhéov Tu eióévon. obUtoL TtoÍvuv 
Tapa ureyóuevos x01 rooPaldóuevol TO Beiov TÁS A4unyxavíns tod un 
ÉXELV Ó TL MOOCEVÉYAOVTEG MpelOOVOL 40d DS UN AQTÍONALOL ÉwOLV 
ovdtv ¿motájuevon, ieoOv évópuoav TOVTO TO TTÓDOG elvas. 

T 13b Hippocr. Morb. Sacr. 18.6 (g0 Grensemann = OF 657 
D 

OUTOG XOÍL TAÚTNV TV vodoov iúÓLTO Úv, el TOVG HOLOOUG 
ÓLAYLVODOXOL TÓV CUUQEVÓVTOV, ÚÁvev xaBapuóv xal poryins xal 
TÚONG TOLAÚTNS Parvavoíns. 


T 13c Heraclit. Fr. 87 Marcovich (B 14 D.-K.) = Clem. Al. 
Prot. 2.22.2 (0F587 y 656 IID) 

vUXTLITÓAOLE, MÓ OL, PáxyoLc, Añvatg, UÚOTOLG: TOUTOLS ÓteLl El 
TÁ METO BÁVATOV, TOÚTOLS MOVTEVETOL TO IDO: TA YA0O vOoMTÓpevo 
QT AVOQÓTOUS JUOTÑOLO AVIEOGWOTÍ UVEDVTAL. 


T 13d P.Derv. col. VI 1-13 (OF 471) 

yo01 yáo, evlxal xa Bvo[ilos uleLlJiooovor TAS puxás. 
éx[o10n Ól¿ póyov Oúv[a]to. Saluovacs ¿ulmodwmv 

yu vouévolus ueBuotával: Oabuoves ¿uxo[Owmv Óvtes eiol 
p[uxal tyuw]eoí. tv Ova[ta.Jv tovtOV ¿vexe[u] i[ovodo]u[v 
ol uá[yo]., Hoarepel rotviy ATOÓLOÓVTES. TOÍ<T> O 

igpot[c] ¿morévdovow Úlow]o xal yódo., ¿E Myurteo xol tó 
045 roLoDOL, 4vápLB ya [xadi rolvÓóuQpada TO. JrÓNOLVO. 
Ovovotv, Ót: xal al yuyalt áv]áciBuol slot, UvOTOL 
Evuevíic roo08vOVAL [ATA TA] ATA LÓyoLC: Evuevidec ydo 
puxal slow. Wv Evex[ev tón uélMiovrla Beois Oúerv 
ololví0[elLop toÓótEVOV [xon AveLv ovv]oic moté[ov]taL 

[...] O[o]te xa tÓ xa[ Jouv...[..Jo.. 

eiol 02 [yuxa?....[. 
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tida por uno mismo o por los antepasados, con la ayuda de diversiones 
y fiestas, y el de, si alguien quiere causar un mal a un enemigo, por 
poco dinero, y tanto si es justo como injusto, dañarle por medio de 
conjuros y ataduras, pues dicen que persuaden a los dioses para que les 
sirvan. Para la continuación, cf. T44. 

T 13a Hipócrates La enfermedad sagrada 1.10 (60 Grensemann = 
OF 657 ID) 

Me parece que los primeros en considerar sagrada esta enfer- 
medad (sc. la epilepsia) fueron gente como ahora los magos, 
purificadores, charlatanes y embaucadores, que se dan aires de 
ser muy piadosos y de saber más. Estos en efecto apelaron a lo 
divino como protección y escudo de su incompetencia al no 
tener remedio al que recurrir y para que no quedara en eviden- 
cia que no sabían nada, consideraron sagrada esta afección. 

T 13b Hipócrates La enfermedad sagrada 18.6 (90 Grensemann = 
OF 657 ID) 

Ese puede curar también esta enfermedad (sc. la epilepsia), si 
reconoce los momentos oportunos para los tratamientos adecua- 
dos, sin purificaciones ni magia, ni toda la charlatanería de ese 
jaez. 

T 13c Heráclito fr. 87 Marcovich (B 14 D.-K.) = Clemente 
de Alejandría Protréptico 2.22.2 (0F 587 y 656 ID) 

A los noctívagos, a los magos, a los bacantes, a las lenas, a los 
iniciados, a unos los amenaza con lo que hay tras las muerte, a 
otros les profetiza el fuego, pues se inician impíamente en los 
misterios practicados por los hombres. 

T 13d Papiro de Derveni col. VI 1-13 (OF 4.71) 

Pues las libaciones, invocaciones y sacrificios apaciguan a las 
almas. Un ensalmo de los magos puede mudar a los démones 
que estorban, dado que los démones que estorban son almas 
vengadoras. Por eso es por lo que hacen el sacrificio los magos, 
en la idea de que están expiando un castigo. Sobre las ofrendas 
vierten agua y leche, con las cuales hacen también las libaciones. 
Incontables y de múltiples bollones son las tortas que queman 
como ofrendas, porque también las almas son incontables. Los 
mistas sacrifican primero a las Euménides, igual que los magos, 
pues las Euménides son almas, por lo cual quien vaya a sacrificar 
a los dioses primero es necesario que liberen un pájaro con los 
que echan a volar, ... de suerte que ... son almas ... 
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T 13e P.Derv. col. XX 1-12 (OF 470) 

áv0oóoro[v ¿u] móleom émrelécavtes [ra iJeoa sidov, 

ghacoóv obac Bavuálo un yiv0oxeLv: OU yGp olÓv TE 

óáxodoaL Óuod xo moBetv TO Leyópeva. Ó0OL Ol TAPA TOD 
TÉxVN LL TOLOVLÉVOV TÁ lega, obTOL 4 LOL Bavuáteodos 

xo oiute[ilozoB9aL, BavuáCeodoa. uév, ÓtL OOXOUVTES 

TOÓTEYOV Y) éxteléoo elONoOELV, UNTÉOAOVTOL ÉJUL- 

tehé0O0.VTES Tolv ElÓÉVOL, OVÓ” ENMTOAVENÓMEVOL, OTTEO 

dc eióótec ti Mv eldov Y Mxovoav $ ¿uadov [oi Jxte<íi>pe00aL dé, 
ón, OVx Ópxel ou TV daxtávnV reo0arvmibodal, A 

xQ TAS YVOUNS OTEQÓMEVOL TIPOS ANTÉOXOVTAL. 

tolu uev ta [tego ¿mtelécan, ¿hriCov[tels siónoelv, 
éx[ireléo]avr[ec] 0€, oreondévres xa TA lc ¿hrilOoc] UNTÉOXOVTAL. 


T 14 Leg. 908d (OF 573 ID) 

O 02 On Oo0Eútwv pév xaBáJseo Ótegos, evpuNTS Ól Exmxadobuevos, 
dótov dl nal ¿védpas rhñons, dE Ov uóvtes te aTaoxevádovtoL tokhol 
xol tepl TÓGOaV TV poryyavelav yeynvnuiévoL, yiyvovta 08 d8 advrv dotiv 
Óte x01 TÚOAVVOL XQ ONHNyÓgOL x0d OTEATNYOL, x0l Tehetaic 08 ¡ÓLo.LG 
emefovieuxótes, COPLOTÓV Te Emxodhovévov unxavab. 


T 15 Leg. 909a (OF 573 IV) | 

$001 S' iv Onondens yévovroL I0ÓG TÓL BeodE uy vopiTerv Y áeheic í 
TOQOLTNTOUG EL VOL, 4OATOUPQOVODVTEG E TOV AVOJÓTOV PUIAYWYDOL Uév 
TOMOUS TOV COVIOV, TOUC Ol TEBVEÓTOAC PÁÓKOVTES YUXAYyWMYyETV 40 Beodo 
UILOXVOUMEVOL TeíDELV, (DE BvoÍ an te 40d eUxaÍC x0l Extmidas yonTEÑOVTES, 
¡ÓLOTOS TE X01L Ólas olxías 4al tÓhels XONHÓTOV XÓQOLV ETLXELQÓOLV HOT 
úxoas ¿Eauoetv, toUTOV Ól Oc Av ÓpAOV elvoln SÓEnL, TLUÁTO TO ÓLMALOTÍOLOV 
AUTOL XHATÁ VÓnOV Os0£O0BAL EV EV TÓL ... OEOMOTNOÍDNL ATA. 


T 16 Leg. 933a (OF 573 V) 

ÓÚlMay Os Y payyo velos té tLOLV x0l ÉxoiO Os xQ HATADÉTEOL AEYOÉVOLG 
te[0EL TOUS Ev TOAMOvVTAS PBAÁUTTELV AUTOUG, WS ÓÚVAVTOL TÓ TOLOVTOV, 
TOUS O” Hg TOVTOS HÓAMALOV ÚITO TOUTOV Óvvaplévov yonteverv BAÓ:ITOVTOL. 
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T 13e Papiro de Derveni col. XX 1-12 (OF 4.70) 

[En cuanto a] los hombres que vieron los ritos sagrados en las 
ciudades tras haberlos celebrado, me admira menos que no los 
comprendan (pues no les es posible oír y al tiempo entender lo 
que se dice), pero cuantos lo hacen por obra de quien ha con- 
vertido los ritos sagrados en una profesión, esos son dignos de 
admiración y de lástima. De admiración porque, convencidos, 
antes de iniciarse, de que van a adquirir conocimiento, acaban la 
iniciación antes de adquirirlo y sin haberse planteado preguntas 
como hacen los que comprenden algo de lo que vieron, oyeron o 
aprendieron. De lástima, porque no les basta con haber desem- 
bolsado de antemano el gasto, sino que también acaban privados 
de capacidad de juicio. Ellos que, antes de celebrar los ritos 
esperaban adquirir conocimiento, una vez que los han cele- 
brado, se marchan privados incluso de su esperanza. 

T 14 Leyes 9g08d (OF 573 ID) 

Y el otro, que opina como el primero y que presuntamente es hom- 
bre de buenas dotes, está lleno de engaño y de trampas y de esta clase de 
personas salen en gran número los adivinos y cuantos se ocupan de la 
magia de todo tipo; de ellos surgen a veces también los tiranos, los 
políticos y los estrategos y los que conspiran en secreto en las teletai, asi 
como las artimañas de los llamados sofistas. 

T 15 Leyes go9a (OF 573 IV) 

Y a todos aquellos que, además de no creer en los dioses o creer que 
son descuidados o venales, se hayan convertido en fieras y que, con 
desprecio de los demás hombres, se dediquen a seducir las almas de 
muchos de los que están vivos o, afirmando que pueden también sedu- 
cir las almas de los muertos y prometiendo persuadir a los dioses 
mediante la práctica de la magia a través de sacrificios, súplicas y ensal- 
mos, se lancen a arrasar desde los cimientos a particulares, casas ente- 
ras y ciudades por el deseo de dinero, a todo aquel de ellos que parezca 
ser culpable, impóngale legalmente el tribunal que permanezca encar- 
celado...etc. 

T 16 Leyes 933a (OF 573 V) 

Hay otro tipo (de veneno) que con sortilegios, ensalmos y conjuros, 
persuade a quienes quieren hacer daño a otros de que son capaces de 
hacerlo y a los otros, de que sin duda son dañados por quienes pueden 
ejercer brujería sobre ellos. 
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T 17 Leg. 933d (OF 573 VI) 

¿gov 02 natadéczorv Y ¿ma yoyais Y tuo éxmoidalic Y TOV TOLOÚTOV 
papuaxeidv Hvuvovodv SóEn: ÓuoLoS elvan BlÓxNTOVTL, ¿dv pév ÓvTLC Dv 
1) TEQOTOOKÓNOS, TEDVÁTO. 

T 17a Eur. Cycl. 646-648 (OF 814) 

Gm oió ¿xmmiónv Oogpéns Gáyabnv móvo, 

dot aútónatov tOV OakLOv Eq TÓ 4QOVÍOV 

oteíxov0” UPÓTTELV TOV LOVÓTO TOO YÍS. 

T 18 Symp. 218b (OF1 XVI y 19) 

TÓVTEC YÓQ AEXKOLVOVÍXQATE TÑS PLOCÓPOV pavías te xo Boxmyelac — ÓLO 
TÓVTEG ÓXOVOEOBE: OUYYVOOE0DE YA TOÍc TE TÓTE ToOayBELOL 4QÍ TOÍC viv 
heyopévolc. oi O8 oixétan, xal el tig ÓAOS éotiv PéPndós te 401 O ygoLxoc, 
múlac róvv peyódas tos Mov gmideoDe. 

T 181 OF 1 

a Glow Evvetolor Búnas O ¿xiBeoBez, PéfntoL. 

b  (0éyEouou oic Oépus ¿otí- Oú0oac Ó' éxideo0e, BéBmioL. 

T 18b Dionys. Halic. de compos. verb. 6.25.5 (176.2 Aujac- 
Lebel) (OF 1 XID) 

puornolo.s nuev ovv dorxev Món tara xo ovx gis molhodc oló te 
gotiv txpépeodaL, Hor” ovx Av eiyv pootixrós, el rapaxadoínv “oic 
Oéjuc dotiv' fxeLv éml TOC TEhETOC TOD LÓYyoV, BÚpac Ó' émbBécOa.” 
Méyoupu TOC áxoaic TOUS PeBriouvc”. 

T 18c P.Derveni col. VII 8-10 (OF 3) 

w[c] Omio[t] xal év tó [evxlorvito[L ése “Blúgac” yop 
“Ení0zo[O]e' O [xellevoacs toi[s mol]v” avt[ovS oy T. vouo]Beteip 
Hn[ouv tolis roAhoic. 

T 18d Plu. DeE ap. Delph. 39g1D (OF 1 TTD) - 

gvtadOa Aye TO Oobuóv (OF 25) direutóv 

'Entni Ó' v yeveñ. xao maoare oluov doLÓNs.” 

'¿m tobto” Epnv “eionuévors o0s Luás “ev Poaxb” tol xreol 
Nixavdpov “dsíow Evvetolon” ”. 

T 18€ Schol. Aristid. Or. 3.50 (MI 471.5 Dindorf = OF1 
XX) 

TOQELKÁCEL TOUS AYoUG uvotTnolo.c, ¿ori Oe xMOVYUA HUVOTLA4ÓV, 
TO OÚpas O” éníBeoBe, BéBnioL: e mov xal Oobeds dnioi. 
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T 17 Leyes 933d (0F 573 VI) 

Y si alguno diera la impresión de que está haciendo daño, por 
medio de conjuros, determinados ensalmos o maleficios de este tipo 
sea el que fuere, si es un adivino o intérprete de prodigios, que muera. 

T 17a Eurípides Cíclope 646-648 (OF 814.) 

Pero conozco un ensalmo de Orfeo buenísimo, 

de suerte que el tizón dirigiéndose por sí solo al cráneo 

alcanzará al de un solo ojo, al hijo de la Tierra. 

T 18 Banquete 218b (OF 1 XVIII y 19) 

Pues todos habéis participado de la locura filosófica y de la posesión 
báquica ... por ello todos me escucharéis, pues perdonaréis lo que hice 
antes y lo que ahora digo. Por el contrario, los criados y si hay algún 
profano y zafio, poned puertas muy grandes ante vuestros oídos. 

T 184 Orfeo fr. 1 

a Cantaré para conocedores; cerrad las puertas, profanos. 

b Hablaré a quienes es lícito; cerrad las puertas, profanos 

T 18b Dionisio de Halicarnaso Sobre la composición estilística 
6.25.5 (176.2 Aujac-Lebel) (OF 1 XID 

Eso se parece a los misterios y no es posible darlo a conocer a 
la gente común, de suerte que no sería desconsiderado si convo- 
cara <a los que es lícito» a que vinieran a las teletai del discurso y 
dijera a los profanos que <cierren las puertas» a su oído. 

T' 18€ Papiro de Derveni col. VII 9 (OF 3) 

Como lo demuestra en el bien conocido verso, pues quien les 
ha exhortado (sc. Orfeo) <cerrad las puertas» sobre sus oídos, 
afirma que no legisla para la mayoría de la gente. 

T 18d Plutarco De la E de Delfos 39g1D (OF 1 III) 

<Se detiene (Platón) en este punto, tras haber citado el verso 
órfico «a la sexta generación cesad el orden del canto> (cf. T 
20). Y yo dije: «además de lo que os he dicho, 'cantaré una cosa 
breve para conocedores” del grupo de Nicandro>». 

T 18e Escolio a Aristides Discursos 3.50 (11 471.5 Dindorf = 
OF1 XX) 

Asemeja sus palabras a los misterios. Pues hay una proclama 
mística <cerrad las puertas, profanos», que también Orfeo mues- 


tra en alguna parte. 
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T 18£ Olympiod. in Aristot. Categ. prol. 12.8 Busse (OF1 VI) [T 
18f] 

óMia un x0l tots iegedorv TOTO PBOVAOVTOL TÓ JOLQONTETÓOUOTO!: 
TAÚTA yAQ ÉNEVÓNOAV NOÓC TO UN TÚÁCOL CAPRA 0 YVDOLLO 
AQTOLOTÍOOL TO UVOTÑOLOL. 


T 18g Stob. Flor. 3.1.199 (II 150.17 Hense = Plu. fr. *202 
Sandbach) [T 18g] 

xal un v ovOEv ¿oriv ovtTO Ts Hudayo0iñs diocogías (SLov Me 
TO ovuBolixóv, olov év teherii pejyuévov QwvhñL x%0d OLOJñL 
ddacxahas yévos, ote un Ayerv: “Guelo ... BEBnA OL. 


T 18h Damasc. De princ. 124. (TI 162.19 Westerink) (OF 20 1) 

n Óld maga tá repurormmtuó Evónuo (fr. 150 Wehrli) 
ávayeyoapuévn bs tod Oogpéns ovaa Beooyía ... ámo de tñs 
NUXTOS ÉTTOLNOATO TNV OXNV. 


T 19 Tim. 40e (OF 21 y 24.) quae praecedunt, cf. T 2 

otoG ovv xar' gxeívous nuiv Y yéveors reol tTOUTOV TÓV BeÓv ¿xétw 
xal heyéo0o. Tic te xal Oveavod mratiósg (xeavós te xal TnOvc 
¿éyevéoOnv, toUTOV de DógpxuUS Koóvos te xa Péa x4al ÓgOL ETA TOUTOV, 
en 0€ Koóvov xo Péas Zeve “Hoa te xal suóvries Ócovs louev dde god 
Meyouévous AUTO v, ETl Te TOUTOV ÚlMOUT EXYÓVOVC. 


T 19a Aristot. Metaph. 1071b 26 (OF 20 ID) 

ws Ayovotv ol BeohÓyoL OÍ Ex VUXTOS YEVVÓNVTEG. 

T 19b Aristot. Metaph. 1091b 4 (OF 20 IV) 

oi 8 rowmtal oi ágyato. taúrn óncios, q Bachebver xal Áoyerv 
paciv od TOVE TOÓTOUVS, OLOV vÚXTA 401 OVOAVOV Y yá0S Y Hxeavóv, 
Gia tov Ala. 

T 19c lo. Lyd. De mens. 2.8 (26.1 Wúnsch, OF 20 V) 

toglS TEÓTAL HAT Oopéa ¿EsPAGOTNOAV dpxal TÍAS yevéceoo, 
Nv8 xad Ti xa Ovoavós. 

T 19d Aristot. Metaph. 983b 27 (OF 22 ID) 

eiol 0€ tives ol xald todS rauxradhalovs xald To 100 TÑS vOv 
yevéceos x0l TobtovS Beoh0yhoavtas obTOS (sc. ut Thales) OLOVTAL 
teo TñÍS PÚOEOS Urola fBeiv: Cxreavóv te yá xa TnOvv ¿xoímoav 
TÍÁS YEVÉTEOS MOTÉDAS. 
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T 18f£ Olimpiodoro Prolegómenos a las Categorías de Aristotóteles 
12.8 Busse (OF1 VD [T 18f] 

Sin duda también pretenden lo mismo las <tapaderas> para 
los sacerdotes, pues se las ingeniaron para que los misterios no 
resultaran claros y comprensibles para todos, por lo que alguien 
dijo... O cita a continuación T 18a.a). 

T 18g Estobeo Antología 3.1.199 (MI 150.17 Hense = Plutarco 
fr. *202 Sandbach) 

En efecto, nada hay tan propio de la filosofía pitagórica como 
lo simbólico, como una forma de enseñanza en que se mezcla la 
palabra y el silencio, como para no decir: «cantaré... profanos» 
(cf. T18a.a) 

T 18h Damascio Sobre los principios 124 (III 162.19 Westerink) 
(OF 20 D 

El relato sagrado transmitido por el peripatético Eudemo (£r. 
150 Wehrli) como obra de Orfeo ... configura el principio a 
partir de la Noche. 

T 19 Timeo 40d (OF 21 y 24) para los antecedentes, cf. “IT 2 

Tengamos, pues, por buena, y digámosla así, la generación acerca de 
estos dioses según ellos. De la Tierra y del Cielo nacieron como hijos 
Océano y Tetis; de ellos, Forcis, Crono y Rea y los que van con ellos; y 
de Crono y Rea, Zeus, Hera y todos cuantos sabemos que se llaman sus 
hermanos. Y además, los descendientes de éstos. 

T 19a Aristóteles Metafísica 1071b 26 (OF 20 11) 

Como dicen los teólogos que comienzan la generación a partir 
de la Noche. 

T 19h Aristóteles Metafísica 1IO9Ib 4 (OF 20 IV) 

De modo similar lo consideraron los poetas antiguos, en la 
medida en que afirman que no reinaron y gobernaron los pri- 
migenios, como Noche y Cielo o Caos u Océano, sino Zeus. 

T 19c Juan Lido De los meses 2.8 (26.1 Winsch, OF 20 V) 

Tres primeros principios de la generación nacieron, según 
Orfeo: Noche, Tierra y Cielo. 

T 19d Aristóteles Metafísica 983b 27 (OF 22 TD) 

Hay algunos que piensan que ya los más antiguos y muy aleja- 
dos de la generación actual, aquellos que fueron los primeros en 
tratar de los dioses, tuvieron tal opinión (sc. como la de Tales) 
acerca de la naturaleza. En efecto, consideraron a Océano y Tetis 
padres de la generación divina. 
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T 20 Phileb. 66c (OF 25 D) 

'Entni 0” év yeveán, prov Oogpeúc, “xartaxmaboare 1ócuov GoLÓNRc” 
átdoo xvóuvevel xald Ó nuétegos hóyoc tv Éxtnl xatamemavuévos elvan 
AQÍCEL. 

T 21 Cratyl. 402b (OF 22 1) 

boxeo av Ounoos “Queavóv te Be yéveciv bnorv hal untéva Tn0úv' 
(E 20D. olor dt xa “Hoíodos (Th. 337). Ayel Sé mov xa Oopeds Ón 

Queavós roÓTOS XUGMMÁO0OOS NoE YáLOLO, 
Óc 0a xactyvhtnvV ónou topa Tn8vv Óxutev. 


T 22 Euthyphr. 5e (0F26 LD) 

EYO. aútol yde ol 4vBogWmoL tUYXÁVOVOL vopifovtes tTOV Aía tv BeWv 
ÚQLOTOV XQÍ ÓLKALÓTATOV, 41 TOVTOV ÓLO0AOYODOL TOV AUTOD TOTÉDOA ÓNOAL, 
ÓtL TOUS Velo haTémivev Odx év SlxmL, xáuelvóv ye aú tóv avtod ratéga 
énteuetv ÓL étega TOLADTA ... LQKP. ... GM pol eisré o0c Prov, OV wc 
dAndós Nyñi. tabta obtos yeyovéval; EYO. xal én ye ToObUTOV 
BavuaciOteoa, Y Xóxpates, Á ol roMol ovx (vactv. 


T 22a Isocr. Busir. 10.38 Mathieu-Brémond (OF 26 II) 

tovoÚTOUS Ól hóyovs xe0l autóv tÓv dev (sc. poetae) 
eignxaoiv olous ovdglcS Uv me0l TOV ExB0OV eisteiv TOAUÑOELEV: OÚ 
y0Gg fóvov xhoTAS x01 porxeías xol a” ávBpbrors Onteílas abroíc 
Oveló.0av, GAMA xa maílóv Bebo. xal ratégwv éxtoudas xal 
untégov 0eguoUs xal toMac ÚlMacs dávopias «xQaT  aAUTOV 
ghoyoroínoav. Úreo Mv tv uév ala Ólunv oda ¿docav: od unv 
aátuudontol ye O.épuyov, ádA oi... Opheda Ó' O HÁMOTOA. TOUTOV 
TtÓV Ayov nyápevos, OLILOTaCOEs TOV Blov ¿teleútnoev. 


T 23 Phaed. 111e (OF 27 1) 
év TL TOV yacuóátov ts ys ÓloOG te MéÉyLOTOV TUYIÁVEL Ov xal 
Svapregés teronuévov ÓL las tñs yAs, tOdTO ÓrteO "Ounoos ele ... [laud. 
O 14] 6 xo 40861 xol éxeivos xal ÚMoL molol TÓV ToMTOV Táptagov 
AEXANXAAOLV. El yAQ TODTO TO xÁáCUA OVOPÉOVOÍL TE TÓVTEC OL THOTAJLOL 40 
EX TOÚTOU TTÓMV Expéovolv: ... NY Ol aitía éotiv TOD Expeiv te EvredOev xal 
elopelv TÁVTA TÁ PeÚATA, ÓTL TUB8UÉVA OVX ÉxeL OVOS PáctV TO VygOV 
TOÚTO. 
T 23a Aristot. Meteor. 355b 34 (OF 27 ID) 
TO Y ¿vTOL Palíówmvi yeyoa uugvov TepÍí Te TÓV TOTAMDV xO0l TÍÁG 
8adlárins 4O0VVATÓV ¿otiv. Ayetal yg Os ÓxtTOa Ta uev gig ÓN a 
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T 20 Filebo 66c (OF 25 1) 

<A la sexta generación», dice Orfeo, <«cesad el orden del canto», 
pero corremos el riesgo de que nuestro discurso quede detenido en el 
sexto Juicio. 

T 21 Crátilo 402b (OF 22 D 

Como también dice Homero (llíada 14.201): «Océano, generación 
de los dioses y la madre "Tetis>. Creo que también Hesíodo (Teogonía 
337). Y dice en alguna parte Orfeo que: 

Océano de hermosa corriente inició las bodas; 
él que se unió a Tetis, su propia hermana de la misma madre. 

T 22 Eutifrón 5e (0F26 ID) 

EUTIFRÓN: Pues se da el caso de que los propios hombres creen 
que Zeus es el mejor y el más justo de los dioses, y admiten que enca- 
denó a su propio padre porque había devorado injustamente a sus 
hijos, y además que éste mismo había castrado a su propio padre por 
otros motivos similares ... SÓCRATES. ... Pero dime, en nombre de la 
Amistad, ¿tú crees que estas cosas sucedieron así de verdad? EUT. Y 
aún cosas más maravillosas que éstas, Sócrates, que la gente no conoce. 

T 22a Isócrates Busiris 10.38 Mathieu-Brémond (OF 26 ID) 

Sobre los propios dioses han contado (sc. los poetas) relatos 
tales como nadie se atrevería a contar sobre sus enemigos. No 
solamente les han achacado robos, adulterios y servicios a las 
órdenes de hombres, sino incluso relataron devoraciones de 
hijos, castraciones de padres, encadenamientos de madres y 
otras muchas transgresiones de las leyes. Y no pagaron un cas- 
tigo merecido por ello, aunque al menos no escaparon impu- 
nes, sino que unos... y Orfeo, el que más tocó estos temas, 
acabó su vida desmembrado. 

T 23 Fedón 111e (OF 27 D) 

Una de las simas de la tierra resulta ser con mucho la mayor y atra- 
viesa de parte a parte toda la tierra. A ella se refiere Homero cuando 
dice ... (cita Il. 8.14.) y es la que en otro lugar él y otros muchos poetas 
han llamado Tártaro. En efecto, en esta sima confluyen todas las 
corrientes y de ella vuelven a fluir ... la causa de que fluyan de allí y de 
que vuelvan a confluir es que esta masa de agua no tiene ni fundamento 
ni lecho. 

T 23a Aristóteles Meteorológicos 355b 34. (OF 27 ID) 
Lo que está escrito en el Fedón acerca de los ríos y el mar es 
imposible. Pues se dice que bajo la tierra todos están comunica- 
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OUVTÉTONTAL ÚITO YÍAV, A4L0xN Ó€ TÁVTOV ely 40d TNYN TOV VOÁMTOV Ó 
xodoúpevos Táptapos ... ¿E oUÚ xal tá HéovTa «al TA UN ÓLovTa 
AVADÍÓWOLV TÓVTA: TMV O éxmippuvorv xoueiv ¿” ÉXMAOTA TÓV 
OsVHÓÁTOV ÓLO TO CadeVELV dEl TÓ IPÓTOV XQ) TV ASXRAV: OUA ÉxeLv 
yAo ¿0pav. 

T 23b OF 111.3 

ovoé u rtreigap Univ (sc. Xácpa), od ruB8unv, ovVOÉ tic ÉÓNA. 


T 24 Leg. 715e (OF 31 TIL, 32 D) 

Ó ev On Beóc, GVorteo xal ó mahalós AÓyos, 4OYÑV TE xQl TELEVTAV 40l 
péca TÓV Óvtov áxtáviov éxwv, evBelaL TEQUÍVEL XATA PÚoLV 
TEOUTONEVÓNEVOS: TÓL O UEl CUVÉTTETOL Olxn TOV ÁTO ELO MÉVO V TOD BeloV 
vóov tumoós, fs Ó pév evdaruovhoeiv uéllov ¿xóuevos Ovvéxetal 
TATELVOS 40 xEKOOUuÉéVOG, Ó € tiS ¿EaOBeic ÚTTO peyadauvxlas, í 
y0hpacuv éxmangópevos Y tuuaic, Y xal oMuatos evuoopta. OJO. VEÓTNTL 40d 
dvotal phéyetal TNV YuxNV pe0” ÚBoeos, Us OÚTE ÚNYOVTOG OÚTE TLVÓC 
fNyeuóvos Osónevos, Ma xa ÚldoLS ixavos wv fyetioBaL, XOTOAEÍTETOL 
gonuos Beod, xatadenp0eis Ol «0 gn ÓlMOouS TOLOÚTOUC TOOK DV 
OXLQTÓL TAQÁTTOV TÓVTO ÚLO, 20 TTOAOÍG TO ¿d0Eev elvaí tic, era Ol 
x0Óvov OU TOAVV ÚNTOOIOV TLUWQÍAV OV pEeUTTNV TAL OlxnL davtóv te xal 
olxov xal óluv á08nv áváctatov ¿xoínoev. 


T 24a Schol. Plat. Leg. 715e (317 Greene, OF 31 IV) 

tooo v 08 LÓyov Ayer TOV Oopuóv, Óc dottv OUTOG: 
ZeUc AQ0YN , Leds pédOa: AlOS 0 Ex MÓVTO, TÉTUATOL: 
Zevc rnúBunv yaíns te x0ld OVOAVOÚ AOTEVOÉVTOS. 


T 24b Ps.-Demosth 25.8 

TÓVTO TA TOLAVTO Bnoía, vv uévos xa televtatos xal tToOMTÓS 
ÉOTLV OUTOG. 

T 24c 0F 233 

TÓL € Aíxn trolúxroivos ¿péoero ÓN AOWMYÓS. 


T 24d Parmen. B 1.14 D.-K. 

tÓV 0€ Alxn rokúrolvos gxel xAnidac GduoBoús. 

T 24e Ps.-Demosth. 25.11 (0F 33), cf. T yb 

TNV TA dixo Ayardoav Evvopiav zegl theloTtOV MOMOQUÉVOUVS, 
1) TáÁCAC K4QL TÓlElS 40d XD00S OMÉEL: xQ TNV ÁNTODaÍLTNTOV KO 
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dos entre sí y que el principio y fuente de todas las aguas es el lla- 
mado Tártaro ... desde el cual manan todas las aguas corrientes y 
no corrientes y que el flujo de cada una de las corrientes se pro- 
duce por la permanente agitación de aquel principio y primera 
masa de agua, pues no tiene fundamento. 
T 23b Orfeo fr. 111.3 
Y no tenía por debajo (sc. la Sima) ni límite, ni fundamento, 
ni asiento. 
T 24 Leyes 715e (OF 31 III, 32 D 
El dios que, como dice también el antiguo relato, tiene el principio, 
el fin y el centro de todos los seres, se encamina en derechura hacia su 
fin siguiendo las revoluciones de la naturaleza. No deja de seguirlo Jus- 
ticia, vengadora de las infracciones de la ley divina. El que está dis- 
puesto a alcanzar la felicidad, la sigue de cerca, humilde y ordenada- 
mente. Pero el que ensoberbecido por el orgullo o ensalzado por sus 
riquezas, honras o incluso la belleza de su cuerpo unida a la juventud y 
la insensatez, inflama su alma con la desmesura, en la idea de que no 
necesita jefe ni guía alguno, sino que incluso en lo demás cree que se 
basta, queda abandonado, desierto de dios, y a causa de este abandono 
y en compañía de otros semejantes salta alborotándolo todo, y a 
muchos les parece que es alguien, pero al cabo de no mucho tiempo y 
tras haber pagado a Justicia un castigo no desdeñable, provoca su abso- 
luta ruina, la de su casa y la de su ciudad. 
T 24a Escolio a Platón Leyes 715e (317 Greene, OF 31 IV) 
El «antiguo relato» alude al órfico, que es el siguiente: 
Zeus principio, Zeus centro, por Zeus todo está 
[perfectamente dispuesto; 
Zeus fundamento de la tierra y del cielo estrellado. 
T 24b Ps.-Demóstenes 25.8 
Y todos los bichos de esa calaña, de los que ése es centro, 
último y primero. 
T 24c Orfeo fr. 233 
Lo siguió de cerca Justicia de múltiples castigos, de todos 
protectora. 
T 24d Parménides B 1.14 D.-K. 
Las correspondientes llaves las tiene Justicia de múltiples castigos. 
T 24e Pseudo-Demóstenes 25.11 (OF 33), cf. T 7b 
[Es necesario que cada uno emita su veredicto] teniendo el 


máximo aprecio por Eunomía, amante de las acciones justas, que 
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ceuviv Aílunv, Av Ó TÁS AyuwtátaS Nuiv tehetas xaradeíicas Oepeds 
TAYQA TÓV TOD ÁLOS Bpóvov bnol xa0nuévnv TÁVTA TÁ TÓV 
ávOpOTwWV ¿Popúv, sig aUTOV Exacto vopicavta Biéxmerv oUTO 
noi teodar, dpulatrómevov xQld TOOOPMUEVOV LN XAATALOXUVAL 
TAUTNV. 

T 24£ Hymn. Orph. 62 

"Ouua Aíxns uédio ravdepxéoc, yA ao0UÓgpOoV, 

y xa Znvós Óvaxtos exi Opóvov iegov (Tel 

ovoavóBev xaB8opbaa Biov BvytOv ToOLVYÑAOV, 

tOÍS UÓLHOLS TLULDOOS ¿mpoídovoa Ómato., 

£E ivcótnTOS GhANBElaL cUVÁYOVO” AVÓLLOLO:: 

TÓVTO Yá0, Ó00A xa xa yv Ovntoiorv ÓxelTaL 

9voxorTa, Boviouévons TO Trhtov Povhaic OÍMOLOL, 

moUvn émeufaívovoa Oixmnv ddixoLs émeyelgens: 

¿x000 TOV Ad xw0V, EÚHOwV € OÚVECOL ÓLaLL Oc. 

dG, Oeú, LÓA ¿mi yvópons ¿oBhatoL Óntato, 

dc Qv del BroTñAs TO TETOwuéÉVOvV Aa EmélOoL. 


T 25 Men. 81a (0F 424) 
AmRAx0A yA AVODOÓV TE HAL yUVAMÓV TOYÓV TENL TÓ Bela TOÁYUATO ... 
oi uéáv AMyovtéc elor tOV ieoéwv te 10 TÓvV iepeLÓv ÓcoLS pepélnxe regi Mv 
peroaxetoícovrar Lyov olor 7 elvas Oudóvos: Ayer Ód nal Míivdagos xal 
SdioL roMol tOV TOLMNTÓOV Ó0OL Betoí elo. ... PACÍ YA0 TNV PUXNV TOD 
áv8póxrovV selva A4BÁVaTOV, x40l TOTÉ uév tehEVTÁV - O ÓN ATOBVÍALOKELV 
xoahoDdol - tTOTE Ól TÓAMV ylyveo0as, árrólivoO0aL O” ovOÉTroTe: detv ÓN ÓLO 
TAdTA Ha ÓoLWTaTa LafrOvoL TOV Bíov [Pind. fr. 133 Maehl. = 65 Can- 
natá Fera] (OF 443) 
olor de Depozdóva rorváv radonod mrévBEos 
dégetan, sig tOV Úrtep0ev ÓdMOV xeíivov ¿várto.s étel 
dávói0ol yuxas Tóduv, Ex tTávV Baciñes áyavol 
ol ODÉVEL H4QALITVOL COQÍOAL TE MÉYLOTOL 
úvOpec avEovt- és O tTOV LouTÓV x0ÓVOV ÑOOES 
GYvol TO0OS AVBOTOV HOLÉOVTOL. 
áte oUv N yuxn dáBávatós te ovdOa xal moliáxic yeyovvía, xal 
¿wmooxvia xal tá ¿v0óde xol ró év Ardov xal rávTO xoh ara, ovx doruv ón 
ov uemá/Bnxev xTA 
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conserva todas las ciudades y países; y que, con la convicción de que 
lo está mirando la inexorable y veneranda Justicia, de quien Orfeo, 
quien nos instituyó las más sagradas teletai, afirma que, sentada junto 
al trono de Zeus, inspecciona cuanto los hombres hacen, cada uno 
vote guardándose y asegurándose de que no la avergijenza. 

T 244 Himno órfico 62 

Canto al ojo de Justicia omnividente, de hermosa figura, 

que se sienta junto al trono sacro del soberano Zeus, 

mientras contempla desde el cielo la vida de los mortales de 

[múltiples estirpes, 

castiga, justa, dejando caer su peso sobre los injustos, 

y desde su equidad, compara con la verdad lo disímil. 

Pues todo cuanto, por malas decisiones, a los mortales les va 

de forma incierta, a quienes quieren más con propósitos 

linjustos, 

tú sola, imponiendo castigo a los injustos, las reconduces. 

Hostil con los injustos, propicia sigues a los justos. 

Ven, pues, diosa, justa para las nobles intenciones, 

hasta el momento en que me llegue el día de mi vida que me 

Lestá destinado. 

T 25 Menón 81a (OF 424) 

Pues he oído a unos varones y mujeres entendidos en asuntos divi- 
nos... Quienes lo dicen son los sacerdotes y sacerdotisas que conside- 
ran importante dar explicación de aquello de lo que se ocupan y son 
capaces de hacerlo. También lo dice Píndaro, como otros muchos poe- 
tas, los que son inspirados por los dioses... Afirman, en efecto que el 
alma del hombre es inmortal y que unas veces llega a un término — al 
que llaman morir — y otras de nuevo llega a ser, pero que no perece 
nunca; y que por eso es necesario pasar la vida con la mayor santidad 
posible. En efecto: (Pind. fr. 133 Maehl. = 65 Cannata Fera, OF 443) 

las almas de aquellos a quienes acepta la compensación por su 
antiguo pesar, las devuelve Perséfone al noveno año al sol de 
arriba; de ellas rebrotan nobles reyes, varones impetuosos por su 
fuerza y excelsos por su sabiduría. Y el resto del tiempo son lla- 
mados por los hombres héroes inmaculados. 

Así pues, el alma, en tanto que es inmortal y ha nacido muchas veces 
y visto lo de aquí, lo del Hades y todas las cosas, no hay nada que no 
haya aprendido, etc. 
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T 25a Emped. fr. 132 + 133 Wright (B 146 + 147 D.-K., OF 
4.48) 

gis O téhoc póvtels te xQ VuvorrótoL xa intool 

01 TOÓMOL AVOPOTOLOLV ÉTTLBOVÍOLOL MÉLOVTAL, 

¿v0ev ávaphactodol Deol tu iOL PÉPLOTOL. 

Aa vórtors UALOLOLV OMÉCTLOL, AVTOTOÓÚTELOL 

góvtec, AvOpeÍwv Ayémv ATÓXANOOL, ÁTEL0EÍS. 


T 25b Lamella Thuriis rep. OF 487.4 
De0s ¿yévov ¿3 ávdpOTOV. 
T 25c Lamilla Peteliae rep. OF 476.11 
xoi tTÓT ¿met ÚNMoLo1L ue0”] noMecor áváser[s.] 
T 26 Phaed. 70c (0F 428 1) 
oxeyópe0a 03 auto TALÓÉ NL, eít” Úpa év Arñow eioiv al yuxal 
TELEUTNOÓVTOV TOV A¿vBV0ÓTOwV site xal ob. radaós uév odv ¿ori tus hÓYoS 
oú peuvipeda, ds elolv ¿v0évde ádixóuevoL éxel, xal mólv ye Sedoo 
APLAVODVTOL 401 YiyVOVTOL EX TOV TEDVENTOV. 
T 26a Olympiod. in Plat. Phaed. 10.6 (145 Westerink, 0F 428 
ID) 
Oogtxos yá ¿ori xo TvB8ayópeLos. 
T 26b Damasc. in Plat. Phaed. 1.203 (123 Westerink, OF 428 
TI) 
= “mahaiós” Ó hóyos, Oogrxós te ya xal Tlv8ayópeLos, Ó TÓlvV 
"A yov TOS YUYAS Ele TÓ COMA XQd TÓMV ÚTO TOY OWMHATOS AVÁYOV, 
40 TODTO XÚXLOL TOMÓXLS. 


T 27 Epist. 7.335a (OF 433 D 
teídeo0aL Ol ÓvtOS del x0N Toi madarois te xa iepoís Lyons, ol On 
unvvovorv nuiv ¿B8Óvatov yuxnv elvas ÓmxkaoTás te Loxerv xol tíveiv TOC 
peylotas TUumolas, Ótav tu Ara axOñ TOD OMUATOS. 
T 27a Hdt. 2.123.1 (0F 423) 
dexnyeteverv 08 tOV x64TtO Aiyóriio. Ayovo. Añuntea xal 
ALÓVUOOV. TOWTOL OE x0L TÓVOE TOV AYov Aiyúxrtiol eioL ol eisróvtes, 
ws A4vBgWroOV YPuyN ABÁVATOS ÉOTL, TOD OMUATOS ÓE HATAPBÍVOVTOS 
éc ÚúMO Eoov ael yivóuevov ¿odvetaL: éxtedv € TÓvVTO TEOLÉALONL TÁ 
yeocaía xol tá BadñácoLa xal TÁ metervó, avtiC Es Á4VOPÓTOV TOO. 
yivóuevov ¿odUvelv: TT V rrepLMAVOLV Os at yíveoda év toLoxLMoLoL 
ÉTEOL. TOÚTOL TÓL AhÓYyoL eiol ol “ElMivov éxohoavto, ol uév 
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T 25a Empédocles fr. 132 + 133 Wright (B 146 + 147 D.-K., 
OF 4.4.8) 

Y al final, augures, poetas, médicos 

y dirigentes son entre los hombres terrenales, 

y de ahí retoñan como dioses, excelsos por las honras que 

[reciben. 

Su hogar comparten con los otros inmortales, a su mesa se 

[sientan, 

sin tener parte en las miserias de los hombres, incansables. 

T 25b Laminilla de Turios OF 487.4 

En dios te has convertido, de hombre que eras. 

T 25c Lamilla de Petelia OF 476.11 

Y enseguida reinarás con los demás héroes. 

T 26 Fedón 70c (OF 428) 

Y examinémoslo de este modo: si es que están en el Hades las almas 
de las personas que han muerto o no. Y es que hay un antiguo relato, 
que me viene a la mente, según el cual están allí habiendo ido desde 
aquí, pero de nuevo vuelven y nacen de los muertos. 

T 26a Olimpiodoro Comentario al Fedón de Platón 10.6 (145 Wes- 
terink, OF 428 ID 

Pues es órfico y pitagórico. 

T 26b Damascio Comentario al Fedón de Platón 1.203 (123 Weste- 
rink, OF 428 III) 

El «antiguo relato> porque es órfico y pitagórico, que lleva a 
las almas al cuerpo y las saca del cuerpo de nuevo y eso muchas 
veces siguiendo un ciclo. 

T 27 Cartas 7.335a (OF 433 1) 

Es realmente preciso creer siempre en los relatos antiguos y sagrados 
que de hecho nos revelan que el alma es inmortal y sufre juicios y paga 
terribles castigos cuando una se separa del cuerpo. 

T 2%a Heródoto 2.123.1 (OF 423) 

Dicen los egipcios que quienes imperan en el mundo subte- 
rráneo son Deméter y Dioniso. "También fueron los egipcios los 
primeros en enunciar esa doctrina de que el alma del hombre es 
inmortal y que, a la muerte del cuerpo, penetra en otro ser que 
se torna cada vez vivo. Una vez que ha recorrido todos los seres 
terrestres, marinos y alados, vuelve a entrar en el cuerpo de un 
hombre que está a punto de nacer y cumple este ciclo por tres 
mil años. Hay algunos griegos, unos antes, otros después, que 
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TOÓTEVOV, OL Ol VotEgOV, He ¡Ola EmvTOV ¿óvTL: TOV EyO glÓOS TA 
OUVÓHATOA OU YOGÚDO. 

T 27b Vett. Val. 317.19 Pingree (OF 4.25) 

yuxn O” 4BÁVATOS TÁVTOV, TO O€ OMaTa Ovntá. 

T 27c Vett. Val. 317.19 Pingree (OF 426) 

yuxn O” aBávartos xal dyñows x Atós ¿otuv. 

T 27d Aristot. Dean. 410b 27 (OF 421 I) 

TOVTO Él némOVOE xa Ó év toi Opbrxoís xahovuévols ÉxmEOL 
Móyoc: Hnol yde TtAV yuxnv éx TOD ÓloV eloLévoL ÁVaAnrVEÓVTOV, 
depouévnv ÚTO TOV ÁvéOv. : 

T 27e loann. Philopon. in Aristot, de an. 186.24. Hayd. (OF 4.21 

ID) 
Aeyoyuévons eirev, émenón un Soxel Oodéows elvon TÁ Énm, e xl 
avtóc év tois reoi puocobías (fr. y Rose) Aye avtod pév yúáo ein 
TÁ SÓyuaTa, tAadTa 0€ pacrv Ovonáxortov év ÉxmEOL KHOTOTEÍVOL 
(test. h D'Agostino = OF 1115). Ayer odv ¿nel On $ puxn ÚxO tÓV 
dvéuwv éx TOD TO.VTOS depouévn ávastveiton ÚTTO TOV EOLOV. 


T 27f Vettius Valens 317.19 Pingree (OF 422) 
ágoa O” ghxovtec yuyxnv Belav OperróneBa. 

T 27g Procl. in Pl. Remp. 11 339.17ss. Kroll (OF 339) 
ai uév 9 OnoOv Te xl CiMVÓV TTEPOÉVTOV 
yuxal Ót áEmonL, Asm Ó€ puv iepós alv, 

TÓV OÚ TLC YWUINV TaVÓYEL OÓuOV sic Aídao, 
GA AUTOD TENMÓTNTOL ÉTOOLOV, Eic Ó 4EV AÚUTNV 
óMoOo ádapráln: piy0nv Úvémoto TTVOÑLOLV- 
óxióte O Ó4vBgwroS TOMAN HáDs NEMOLO, 
yuyas údavátas xatóye, Kvidivios “Eouñs 
yalns dq xev0uOva TEAMOLOV. 


T 28 Resp. 608d 
'ovx fi08nooL, iv Ó' ¿yó, 'Óti G0ÓVaTOS NOV Y yvxN xl ovÓÉTOTE 
ámólMvtos; xal ds ¿ufléyac por xa Bavuácas ele: “ua Al”, oda Eyoye.' 


T 29 Phaed. 69e-70a | 
o KéBns ¿on *'Q Sóxoates, ... tá Ol re0l TAS YUIAS TOMMY Anmotiav 
tapéxel tois áv8pbxors uñ, émerdav dto y TOD OMLATOS, OVOAJLOÓ ÉTL 


no. 
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siguieron esta teoría, como si fuera suya propia, cuyos nombres 
yo no escribo, aunque los conozco. 

T 27b Vetio Valente 317.19 Pingree (OF 4.25) 

El alma de todas las cosas es inmortal, mas los cuerpos, mortales. 

T 27c Vetio Valente 317.19 Pingree (OF 4.26) 

El alma, inmortal e insensible a la vejez, viene de Zeus. 

T 27d Aristotóteles Acerca del alma 410b 27 (OF 421 1) 

Ese mismo defecto muestra la doctrina contenida en los lla- 
mados poemas órficos. Pues afirman que el alma penetra desde 
el universo exterior cuando se respira, arrastrada por los vientos. 

T 27e Juan Filópono, Comentario del Acerca del alma de Aristóteles 
186.24 Hayd. (OF 421 ID 

Dice (Aristóteles) <los llamados> porque no parece que los 
versos sean de Orfeo, como también dice él mismo en el Acerca de 
la filosofía (fr. 7 Rose). Y es que las doctrinas sí son de él, pero 
dicen que Onomácrito las puso en verso (test. 5 D'Agostino = OF 
1115). Pues bien, dice que el alma llevada desde el universo por 
los vientos es inspirada por los seres vivos. 

T 27f Vetio Valente 317.19 Pingree (OF 4.22) 

Al aspirar el aire, recolectamos el alma divina. 

T 27g Proclo Comentario a la República de Platón 11 339.17ss. Kroll 
(OF 339) 

Cuando de las fieras y los pájaros alados 

se precipitan las almas y les falta la sagrada vida, 

al alma de éstos nadie la conduce a la mansión de Hades, 

sino que volando queda en vano por ahí, hasta que de ella, 

mezclada con ráfagas de viento, se apodera otro ser. 

Mas cuando un hombre abandona el resplandor del sol, 

sus almas inmortales abajo se las lleva Hermes Cilenio, 

a la descomunal cavidad de la tierra. 

T 28 República 608d 

«¿No has oído decir», dije yo, «que nuestra alma es inmortal y 
que nunca perece?» Y él, tras dirigir su mirada hacia mí y muy extra- 
ñado, dijo: <Por Zeus, yo al lo menos, no». 

T 29 Fedón 69e-70a 

Y dijo Cebes; «Sócrates, ... eso que dices acerca del alma provoca 
en los hombres la desconfianza de que, cuando se separa del cuerpo, ya 
no esté en ninguna parte». 
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T 29a Diogen. Oenoand. fr. 40 Smith (OF 427 1) 

[unóé Ayo ev ón, Y yuxn] peltafaívovoa ova áJIDMAA[UTO, Me Ol 
Oodetlo., xa TvOaylópas ov] nLóvos, Harv[óuevo. doxodoLv]. 

T 29b Diog. Laert. 1.9 (OF 427 II) 

xol Ozgóxouroc ev tii óydón: TÓV Puuramóv (FGrHist 115 F 
64.)- Oc xa ávafidvozodaL xXaTÁ TOVS MÓYoOUVG Hno TOUS AVBYÓTOVS 
xal éozoB0aL ABAVÁTOVC, XL TÓL ÓVTL TAÍS AVTOV TEQLIK4UAAMNOEOL 
Suapeveiv. tara 02 xa Evonuoc ó "Pódios iotogeí (fr. 8g Wehrli). 


T 30 Phaed. 62b (OF 429 l) 

Ó uév odv év áxogohTo.c heyóuevos repl avr Lyos, bs Év TLVL 
doovoó: ¿onev ol áv8gwroL xal od del ÓN dautóv éx tabrns Averv ovO' 
AxodLpúÓscxELv, réyas TÉ Ti HoL paívera. xd od dáLOLOS Oudelv. 


T 30a Schol. Plat. Phaed. 62b (10 Greene, OF 429 ID) 

évted0ev TÓ TOGÓTOV HO0ÓBANuA, TO uN Seiv ¿Eóyerv dautóv- od 
emyelonua uuBióv ¿E Opdéns IgpOév. 

T 30b Dio Chrys. 30.10 (OF 4.29 III) 

TOÚ TÓV Titávov aíuatós dopev Tels Óxntovtes ol 4VBOwNTOL. Ds 
ovv éxeíivov éx0oÓv Óvtiov toíc Beoís xa moleunodvrwv ovÓs npueis 
pío. éouév, Ma xohatóuega Tte ÚN adrOv xal ém tyuoolaL 
yeyóvapev, ev poovoón On Óvtes ev TÓL Bío TOGOdTOV xgÓVOV ÓcovV 
ÉXnaotol COUev. TOUS € A4TOBVALOXOVTAS NUÓV xEx40La0uÉVOVS MON] 
inavócs Aeodaí te xa ámadlárreodos. eivar dd tóv pév TÓNOV 
TODVTOV, Ov x00uOV ÓvonGaiCouev, Oe0MOTNOLOV UNO TÓV VBeOv 
AOTEOXKEVADUÉVOV XAMEMÓV TE 4QL OVOÓEQOV. 

T 30c Pallad. Anth. Pal. 10.88.3-4 

GálA Ótav ¿E£A8nL TOD CÓMATOS DG ÁTO DEOMÓV 

TOU Bavátov, pevyel TOO Beóv ABÁVATOV. 


T 31 Phaedr. 24.8c (OF 459) 

Deouós te Adoacteías Óde. $tiC Av puxn Be oVvVOTadOS yevopiévn] 
xatión: Ty TOV dAndOv, uéxoL te TAC éTÉDAS TMEOLÓÑOV Elva Ús ova, nov 
áiei TOUTO SúvntOL rrouetv, úl Gaphafr sivor Ótav e Gáguvathoaca 
eémornécOa. un lón., xaí tuvL oUVTUXLOL x0noapévn AñOns Te xa xombos 
tránoBeioa Papuv8ñ., PBapuvBziva dl TTEGOVPOUVNONL TE _QL ÉL TNV yÍÁV 
TUÉONL, TÓTE VÓMOG TAÚTNV HN PuTEDOAL El jndepiav OñoeLov PuotV Ev TÑL 
ToOTn yevéceln, AMA TV uév mistota idodoav gig yovnv ávópos 
yewncouévov piocópov Y pudoxódlov Y povoLxod TLVOS xQ ÉGOTIAOD, TNV 
d¿ Oeutépav sic Baciéms évvónov Y rohepuxod xal Apxixod, tobtnv eic 
TOMTLAOÚ Ñ TLVOS OLXOVOUAOÚD Y XONHOTLOTICOD, TETÓOTIV elc HLLOTÓVOV 
yUMVAOTIMOÚ Y Tre0L OMaTOS Lacív tivos ¿couévov, réuxrTn V pavtixov Plov 
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T 29a Diógenes de Enoanda fr. 40 Smith (OF 427 D 

Y no digamos que el alma transmigra y no pereció, como 
creen los órficos y no sólo Pitágoras, locos de ellos. 

T 29b Diógenes Laercio 1.9 (OF 427 II) 

Teopompo en el libro octavo de las Filípicas (FGrHist 115 F 64) 
dice que los hombres resucitarán, según los magos, y serán 
inmortales y en realidad permanecerán en su propias revolucio- 
nes. También lo cuenta Eudemo de Rodas (fr. 89 Wehrli). 

T 30 Fedón 62b (OF 429 D) 

Pues bien, el relato que se cuenta en los círculos secretos sobre eso, 
que estamos bajo una especie de custodia los hombres y uno mismo no 
debe liberarse ni escapar, me parece algo grande y no fácil de entrever. 

T 30a Escolio a Platón Fedón 62b (10 Greene, OF 429 ID) 

De ahí el primer problema, que no se pueda uno liberar, de 
lo cual hay un testimonio mítico tomado de Orfeo. 

T 30b Dión Crisóstomo 30.10 (OF 429 III) 

Todos los hombres somos de la sangre de los Titanes, así que, 
como aquéllos son enemigos de los dioses y lucharon contra ellos, 
tampoco nosotros somos amigos suyos, sino que somos mortifi- 
cados por ellos y nacemos para ser castigados, permaneciendo 
bajo custodia en la vida durante tanto tiempo como cada uno 
vive, y los que morimos tras haber sido ya suficientemente casti- 
gados nos vemos liberados y escapamos. El lugar que llamamos 
mundo es una cárcel penosa y sofocante preparada por los dioses. 

T 3oc Paladas, Antología Palatina 10.88.3-4. 

Mas cuando sale (sc. el alma) del cuerpo, como de las cadenas 

de la muerte, huye hacia la divinidad inmortal. 

T 31 Redro 248d (OF 459) 

Tal es el precepto de Adrastea: que cualquier alma que, por haber 
pertenecido al séquito de lo divino, haya vistumbrado algo de lo verda- 
dero, estará libre de padecimiento hasta el próximo giro y que siempre 
que pueda hacer lo mismo seguirá estando libre de daño. Pero cuando, 
por su incapacidad para seguirlo, no lo haya visto y por cualquier azar se 
apesante al llenarse de olvido y maldad, al apesantarse, perderá sus alas y 
caerá a tierra. Entonces la norma dice que tal alma no se injerte en nin- 
guna naturaleza animal en la primera generación, sino que sea la que más 
ha visto la que se engendre en la simiente de un varón que llegará a ser 
filósofo, amante de la belleza o de las Musas y del amor; en la segunda, en 
la de un rey legítimo o un guerrero o un gobernante; en la tercera, en la 
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y tiva TehdeOTILÓOV ÉEOVOAV: ÉxTNL TOLNTIAOS Y TOV Tre0l uíunolv tig ÓAMOG 
dapuóoeL, ¿BOÓuni OnjuovoyixOs $ yewmeyutós, Oydón: oopuotixós % 
OnuHoxorxóc, éváTn: TUQAVVLAÓS. Ev ÓN TOÚTOLE ÓxtTOLOLV Os pév Av Orxoíws 
Suar yáryni áueívovos poígas petalaufóvel, Os O” Uv dadíxws, xeílgovos: sic 
ev yAQ TÓ AUTO ÓDEV MxEL Y YUXN EXGLOTN OVA A LA VE¡TOL ÉTO V puolov ... 
mÁnv T tod «Hiocoopñoavtos ádÓMOG Y TOALOEQAOTÍOAVTOS ETA 
¿$udcoogíac, aura de torn: reoiódon Th xLetel, ¿av El wvral tois ¿deEñs 
TOV Blov TOVTOV, OÚTO TTEOOWBELÍOAL TOLOXLMOOTÓL ÉTEL ÁNMÉOYOVTOL. AL O 
ÚMAOL, ÓTAV TOV TOOTOV Blov TehEVTNOMOLV, AQÍUEOG ÉTUYOV, 4QLBELOOL Ol 
ai uev gig TA VIO YAS ÓmtaLoTAoLa ¿lA0odoar Ol v éxtivovotv. 


T 31a Emped. fr. 107 Wright (B 115 D.-K., OF 449) 
¿ouv Aváyxans xonua, Dev yhóo a madaóv, 

OÁOLOV, TAATÉEOOL AUTEOPONYLOMÉVOV ÓOHOLG: 

evté tus G4urdhaminioL póvon dida yvia puñvnL, 

<Ó9xOV> Ó<TI>S 4 LE) EMÍONKHOV ÚMOQTÍOOS ÉTOLÓGONL, 
daímoves oí te qarxoaíWmvos háxaoi Bloto, 

TOÍS uv puoías Mea ámó jarápov adólnod a, 
$uvouévous ravtola OLA xoÓVOV si0ea OvntOv 
dápyadéas PrótotO jetalóooovta xehevbouS. 

aidBépuov ev yá Oe névos tÓVIOVOE ÓLODAEL, 

tóvtOG Í' ¿c xBovos ovOac árréxivoe, yata $” Ec aúyds 
neMov áxópavtos, 0 O aiBévos ¿ufade divas: 

ÚlMoc O €E ÚLOV OÉxETOL, OTUYÉOVOL ÓÉ TÓVTEG 

Tnv x0l ¿yo vóv eiju, puyas OeóBev x0l GáANTNS, 

Nelxel HOLVOHÉVOL TÍOVVOG. 


T 31b Pind. Ol. 2.68-72 (OF 44.5) pergit T 55d 

ÓcoL O ¿rólmuaCOV dotoíc 

¿xoréow0L uelvavtes ásO área ddixwv Exelv 

ywuyxóv, Etemav Atos ÓdOv apa Keóvov TtUÚPOLV: ÉvOa LAGO 
vVÁ.CJOV HxE0VÍDES AÚOOL TEQUIVÉOLOLW. 
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de un político o un administrador o un empresario; en la cuarta, en la de 
un amante del esfuerzo, un gimnasta o el que va a dedicarse a la curación 
de cuerpos; en la quinta, en una vida dedicada a la adivinación o experta 
en algún rito de iniciación; a la sexta le irá bien un poeta o alguno de los 
que se dedican a la imitación; a la séptima, un artesano o un campesino; 
a la octava, un sofista o demagogo y a la novena, un tirano. De todos estos 
casos, el que haya llevado una vida justa es partícipe de un mejor destino 
y el que haya vivido injustamente, de uno peor. Pues allí mismo de donde 
partió no vuelve alma alguna antes de diez mil años ... a no ser aquel que 
haya filosofado sin engaños o haya amado a los jóvenes con filosofía. 
Éstas, en el tercer período de mil años, si han elegido tres veces seguidas 
la misma vida, recobran sus alas y se alejan con ellas al cumplirse los tres 
mil años. Las demás, sin embargo, al terminar su primera vida, son lla- 
madas a juicio y, tras ser juzgadas, unas van a parar a prisiones subterrá- 
neas, donde expían su pena. 

T 31a Empédocles fr. 107 Wright (B 115 D.-K., OF 449) 

Hay un decreto de Necesidad, de antiguo refrendado por los 

[dioses, 
eterno, sellado por prolijos juramentos: 
<Cuando alguno, por errores de su mente, contamina sus 
[miembros 

y viola por tal yerro el juramento que prestara 

—hablo de démones a los que toca una vida perdurable—, 

ha de vagar por tiempos tres veces incontables, lejos de los Felices, 

en la hechura de formas de mortales, variadas en el tiempo, 

mientras que va alternando los procelosos rumbos de la vida, 

pues la fuerza del éter lo impulsa hacia la mar 

y la mar vuelve a escupirlo al terreno de la tierra, y a su vez ésta a 

| [los fulgores 

del sol resplandeciente, mas él lo precipita a los vórtices del éter; 

cada uno de otro lo recibe, mas lo aborrecen todos”. 

Yo soy uno de ellos, desterrado de los dioses, errabundo, 

y es que en la discordia enloquecida puse mi confianza. 

T 31b Píndaro Olímpica 2.68-72 (OF 4.4.5) continuación de T 55d 

Y cuantos han tenido el valor de mantener por tercera vez 

en uno y otro mundo, absolutamente apartada de lo injusto, 

su alma, recorren el camino de Zeus hasta el baluarte de Crono. 

[Allí las brisas 


del océano soplan en torno a la Isla de los Bienaventurados. 
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T 31c Procl. in Pl. Remp. 11 173.11 Kroll (OF 346) 

xol O pév IMátov (Resp. 615a) ÓLA toLaúTOaS oitías árrodiómor 
Tyv xuuáda taís bio tó. IMobutov yuxaic, Ó de Oodbevc Óa 
TOLAXKOOÍNV AUTAC ÉTOV ÁNO TÓOV TÓNOV Oyel TOV ÚTO yñc 40d TÓV 
¿xel Ómomwtnoíwv avbuc sic yéveorv, OÚVON ua OÍ OVTOG THOLOÚLLEVOS 
TúGC TOEÍS ÉxOTOVTÓDAG TAC TehelaS mE0LÓdOL TÓV áAVO0OwNTIÍVOV 
puyOv xaB8arcouévov, dd” olc ¿Bimoav ¿mortozbónevon thv yéveotv. 


T 31d Damasc. De princ. 123 bis (UI 161.8 Westerink = OF 77) 

ouveivon de adrón (sc. Xpóvos) tv Aváyxnv, púciv ovOav TRV 
aut V x1al AdpdcTELAV ACMMLATOV ÓLWOYULOuÉVNV Ev Tavtl TÓL 
AÓDMIDL, TOV TEQÁTOV AUTOD EÉHaATTOMÉVNV. 


T 32 Cratyl. 400€ (OF 430 l) 

01 yao omuó tivéc baciv auró sivar TñAs yuxhAs (sc. COLA), Hs 
tedaunévns tv ton vóv rapóvti: 01 SLÓt ay toto onuaível O Sv onuatvn. 
n VUYÑ, xl TaUtN: OA Ó00OS xameio0aL. Ooxo0DOL HÉVTOL LOL LÓMLOTO. 
Béo0aL oi 4udi Oppéa tOdTO TO ÓVOLLa, (sc. COMA), He dix v OLdovOnS TAS 
puxñis ov Sn Évexa SiówoLw, todTOV di rmeoífohov Exerv, Íva oÓLEnTOL, 
deopwotnolov eixnóva: eival odv TAC YWUXAS TODTO, ÚOTTEO AVTÓ ÓVOá Teran, 
éws Ov ¿xtelon TA Opehópeva, L10) COOL, al ovOEV deiv TaApÓYyEwV OVÓ Ev 
vOÓHpLO.. 

cf. Arioch. 365e 

nuets pev yá éopev puxñ, Covov áBÓVaTov Ev OvntOL x00ELO0yuévov 
HOOVOELOL. 

Phaedr. 250c 

xaBagol Óvtes 40 AONHAVTOL TOUTOV O vdv ÓN CNA TeOLPÉPOVTES 
Ovopátouev, ÓOTOÉOV TOÓNOV DEDEOUEVUÉVOL. 


T 32a Clem. Alex. Strom. 3.3.17.1 (OF 430 III) 

úLov de xa TAS Prrodóov (44 B 14 D.-K., p. 402ss Huff- 
man) lééewc puwvnuovedoar Aétye ydag Ó Ilv0ayógeLoS MÓe: 
“uaptupéovtolL de xo ol radanol BeohÓyol te x40Í HÓvVTLEC, He ÓLO 
tLVaS TUUWMEÍAS A YUIA TÓL ONMaTL OUVETEUVATOL XQ AQBÓNTEO Ev 
ON ATL TOUTOL TÉBATTOL. 

T 32b lamblich. Protr. 77.27 Des Places (= Aristot. fr. 60 
Rose, OF 430 V) 
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T 31c Proclo Comentario a la República de Platón TI 173.12 Kroll (OF 
346) 

Por tal motivo, Platón (Resp. 615e) atribuye los mil años a las 
almas sometidas a Plutón. En cuanto a Orfeo, las lleva durante 
trescientos años desde los lugares subterráneos y las prisiones de 
allí a su nacimiento y hace de las tres centurias el símbolo del 
período completo de la purificación de las almas humanas, de 
acuerdo con el modo en que han vivido durante su tránsito por 
la generación. 

T 31d Damascio Sobre los principios 123 bis (HI 161.8 Westerink = 
OF 77) 

Se unió a él (sc. a Tiempo) Necesidad, que es a la vez Natura- 
leza y Adrastea, incorpórea y con los brazos extendidos por todo 
el mundo, tocando sus confines. 

T 32 Crátilo 400c (OF 430 1) 

En efecto algunos afirman que éste Lel cuerpo] es sepultura del alma, 
como si ésta estuviera sepultada en su situación actual y, por otra parte, 
que, como el alma manifiesta lo que manifiesta a través de él, también en 
este sentido se le llama correctamente «signo». Sin embargo, me parece 
que Orfeo y los suyos le pusieron este nombre sobre todo porque el alma, 
que paga el castigo por lo que debe pagarlo, lo tiene como un recinto, a 
semejanza de una prisión, donde puede verse sana y salva; que, en conse- 
cuencia, es «salvamento» del alma, como su propio nombre indica, hasta 
que expíe lo que debe, y que no hace falta cambiarle ni una letra; 

cf. Aríoco 365e 

Pues somos un alma, ser vivo inmortal encerrado en una prisión 
mortal. 

Fedro 25 Oc 

Estando puros y sin marca de eso que ahora llevamos alrededor y a lo 
que llamamos «cuerpo», en el que estamos aherrojados como una ostra. 

T 32a Clemente de Alejandría Tapices 3.3.17.1 (OF 430 ID) 

Y es adecuado acordarse del dicho de Filolao (44 B 14 D.-K., 
p. 402ss Huffman). Dice el pitagórico lo siguiente: «Lo testi- 
monian también los antiguos teólogos y adivinos: que en cum- 
plimiento de cierto castigo el alma está uncida al cuerpo y está 
enterrada en él como en una sepultura. > 

T 32b Jámblico Protréptico 77.27 Des Places (= Aristóteles fr. 
60 Rose, OF 430 V) 
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Tíc Uv odv gig tabra Bhéxrov olorto evdal nv elvon 0d LOxÓOLOS, 
OL TOÓTOV EVOVS PÚTEL CUVÍOTA EV, 4ABÓNEO Pacgiv Ol TAG TELETOS 
AEyovtec, Moreo Ov émi tiumolal ITÓVTEC; TOVTO yáo Beíwc ol 
GVX0GLÓTEDOL AÉYOVOL TO PávaL ÓLDÓVOL TV YPuxNV TLUMOÍLAY al Ef v 
nuós ém xHoháceL peyálov TVOV AAQTNUÁTOV. TÁVU AQ N 
OUÚTEVELE TOLOÚTOL TLVÍ ÉOLME TOÓS TO COMA TAS WVUXNAS. WOTEO YA 
TOUS év TR: Tuoonvía. paci Bacavíterv rTOMÓXxL TOUS AMOXOMÉVOUG 
MOOOdEGHEVOVTOS TOÓS ÁVTLAOO TOÍS EÓOL VEXQOUG ÓVTLITOOGÓITOUVS 
Éxaotov tods Exa oTtov léDOS IOOJADMÓTTOVTAC, OUTOG Éoxev $ 
YUXN SuaterácOoL xa troooxexoMño0o0L óoL toíc aio B8ntixoic TOD 
OOUATOG HÉLEOUV. 
T 32c P.Bonon. (ed. Lloyd-Jones—Parsons 1978) 124 (0F 717) 
ArxarooÚvIn< Bvyárnlo lodos ApolfBñ. 
T 33 Gorg. 493a (0F 430 ID) 
al ueis tTÓL Óvo lowmea TéBvAEV: NON yáN TOV ÉywyE XQ FA0VOA TÓV 
copúv Me vdv nyuets tTéBVA EV x01 TÓ pév COÁ dotiv hutv ON uo sequitur T 
40. 
T 33a Eur. Phrixus fr. 833 Kannicht 
Tíc O oildev ei Eñv 1000" O xéximtaL Vavetv 
TO Ev O€ OviioxeLv ¿orí; 
T 33b Eur. Polyidus fr. 638 Kannicht 
tic Ó' oidev ei TO Eñv uév dot xaTOavetv, 
TO xaTO0VELV de Eh v x4ÓTO voplTeto; 
T 33c Lamella osea Olbiae reperta, V a.C. (1Olb. 94a Dubois, 
OF 463) 
Bios, Bávartos, Bios | AñBELA | Aró(vvcos) Dopixol 
T 33d Lamella osea Olbiae reperta, V a.C. (Olb. 94.c 
Dubois, 0F 465) 
Aióvívoo)s | [yedd0oc] 4AmBeLa | COMA Puy. 
T 34 Leg. 701b (OF 37 1) 
éqeEns ON tabrn: ti. ¿devBepÍíoOL Y TOÚ un ¿0éteiv tToÍS ÁNXOVOL 
dovieveLv yiyvort” Úv, xald éxmopuévn tabtn: debyerv matToós xal untods xa 
rozofutéguv Sovisiav xol vovBétnouv, xa éyydg TOD TÉLOVS OVOLV vÓLWwV 
Entetv un drrmxóous eíival, eds avró Se hon TOL TélEL ox wmv 401 TÍOTEOV 
x01 TÓ TADÓTOV BeÓv uN Poovtítev, TV Ayouévnv roahondv Tira vixnv 
púotv ¿moerxvdos xal puuovuévols, ¿mi tá auTa óliv éxeiva AQLXAOUÉVOUG, 
yaderóv aidva OL yovtas un Amóal srote XAKV. 
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¿Quién al ver esto se consideraría feliz y afortunado, si, como 
dicen los que pronuncian las teletai, desde el primer momento 
nuestra naturaleza fue constituida, como si estuviera destinada a 
un castigo? Pues eso es lo que de una forma divina proclaman los 
más antiguos, cuando dicen que el alma paga un castigo y que 
nosotros vivimos para expiar los mayores crímenes. Pues la unión 
del alma con el cuerpo recuerda algo de este tipo. Es así, dicen, 
como entre los tirrenos torturan a muchos de sus prisioneros. 
Atan vivos a cada uno de ellos cara a cara y miembro a miembro 
con un cadáver. De igual modo el alma parece haberse estirado y 
unido a todos los órganos sensibles del cuerpo. 

T 32c Papiro de Bolonia OF 717.124 

La hija de Justicia, la famosísima Retribución. 

T 33 Gorgias 493a (OF 430 ID) 

Y nosotros en realidad quizá estamos muertos; al menos yo le he 
oído a alguno de los sabios que nosotros ahora estamos muertos y que 
el cuerpo es para nosotros una sepultura. Continúa en T 40 

T 33a Eurípides Frixo fr. 833 Kannicht 

¿Quién sabe si vivir es eso que se llama haber muerto 

y morir es vivir? 

T 33b Eurípides Poliido fr. 638 Kannicht 

¿Quién sabe si vivir es haber muerto 

y se considera haber muerto vivir abajo”? 

T 33c Lámina de hueso de Olbia, V a.C. (JOlb. 94a Dubois, 
0F 4.63) 

Vida, muerte, vida | verdad | Dio(niso) l órficos. 

T 33d Lámina de hueso de Olbia, V a.C. (10lb. 94c Dubois, 
OF 4.65) 

Dion(iso) | mentira verdad | cuerpo alma. 

T 34 Leyes 701b (OF 37 D) 

A continuación de esta libertad, podría venir la de no querer some- 
terse a las autoridades y, como consecuencia de ésta, sustraerse a la ser- 
vidumbre y a las admoniciones de un padre, de una madre y de perso- 
nas de más edad, y ya cerca del final, pretender no estar sometidos a las 
leyes y ante el final mismo, despreocuparse de los juramentos, las fide- 
lidades y, en general, de los dioses, manifestando e imitando la llamada 
<antigua naturaleza titánica», llegados de nuevo a aquella misma con- 


dición y pasando una vida penosa sin librarse nunca de las desgracias. 
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T 35 Leg. 854b (OF 37 ID 

Aéyol ON tic Uv éxelvoo. Ovaleyópevos Ópo 40d rapauudobuevos, Ov 
ém,Ov ula, x0xn rapaxadodoa ue” qpuépav TE 4Ol ÉNTEYEÍDOVOO VÚXTOO Él 
TL TOV legOv Óyel OVANOOVTOA, TÁDE: ... OVA AVBOOTIVÓV dE KAXKOV OVÓOE 
Oeiov «vel TO vdv éxi tv legooviav roortoéxov iévas, olotoos dé vé Tus 
¿upuópevos du rada xal áxaBágtov tois AivBpbroLS AÓLNLÓTOV, 
tre0LpEe0ÓEvOS ÚMTNOLOO NS, Ov eV O0BEiOdOL x0ENV TOVTL ODÉVEL. 


T 35a Simplic. in Aristot. Cael. 377, 12 Heiberg (OF 348.2) 
xúxndov te Aa xald ávonyDdEOL AQOMÓTNTOS. 


T 35b Lamella aurea Thuriis reperta (IV a.C.) OF 488.5 
xúxho<u> Ó' ¿EgxmTav Bapurevdéos A4pyadéoLo. 

T 35c Damasc. in Pl. Phaed. 1.11 (35 Westerink) (OF 350) 
ávBgnaOL ds tehnéooas ¿xatóuBas 

TÉMAPOVOLV TÓONLOLV Év (pon AUpLÉTNLOLV 

0yiá T ¿xtelécovOL Añorv roOyóvovV 0 plcTOv 
HOLÓMEvoL: OU Ot too Éxwv xgÓTOG, OÚS «" ¿0ÉlMio000. 
AvoeLS Én Te TÓVOV xOheETÓV 401 ÁTEÍVOVOS OLOTOOV. 


T 35d Plu. De esu carn. 996B (OF 318 II) 

xoítoL doxel rahatótegos oUTOS Ó Aóyos eivan. TO yA0 ÓN TrE0L 
tOV Alóvvoov iemudevyéva ró0n tod La uemMonod xal TA Tirávov 
ET AUTOL TOMAÑUOTO YEVOQUÉVOV TE TOD PÓVOV KOLÁUOELS TE TOUTOV 
xQ XAEQAVVOOELS, NVI yuévos éoti udB0os eic TV ram yyeveolov: TÓ 
ya év nuiv Óloyov xal Gátaxtov xal Plíaov ov Beiov úl 
dauovixóv oi xahoiol Tirávac «Wvóuaoav, xa todr” ÉotL 
rohalouévous xal Olxnv ÓLOÓvTOaS. ' 


T 35e Damasc. in Plat. Phaed. 1.2 (29 Westerink = Xenocr. fr. 
219 Isnardi Parente) (0F 38 1) 
TOUÚTOLS XOVOMEvOL TOÍS XQVÓOL Vadis OeléyEopev (Ms oÚte 
TA yadÓv ¿OT Y POOVYÁ, e TLVES ... AAA 05 Zevoxpártns Tita vuxh 
gotiv xQ gig ALÓVUOOV ÁNTOXOQUPOÚTAL. 
T 36 Resp. 363c (OF 4.31 1, Mus. fr. 76 I Bernabé) 
Movootos dl toúvrwv (sc. Hesiodi et Homeri) veavixnótega táyada 
xol Ó OS AUTO TAPA BeMv OLdÓGaorwv toc Ommalons: sic Aldov ydao 
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T 35 Leyes 854b (OF 37 11) 

Alguien podría decir en una conversación en la que censura a aquél 
a quien un deseo perverso que le instiga de día y lo desvela de noche le 
mueve al despojo sacrílego, lo siguiente: ... No es humano ni divino el 
mal que te mueve ahora a marchar al despojo sacrílego, sino un acicate 
connatural a los hombres por antiguas injusticias impuras, que se 
cierne, funesto, en torno de ellos y del que es necesario defenderse con 
todo ahínco. 

T 35a Simplicio Comentario del Acerca del cielo de Aristóteles 377.12 
Heiberg (OF 348.2) 

Librarse del ciclo y tener un respiro en la desgracia. 

T 35b Lámina de Turios (IV a.C.) 0F 488.5 

Salí volando del penoso ciclo de profundo pesar. 

T 35c Damascio Comentario al Fedón de Platón 1.11 (35 Westerink) 
(OF 350) 

Y los hombres hecatombres perfectas 

ofrecerán en todas las estaciones del año, 

y celebrarán los ritos, deseosos de la liberación de sus inicuos 

lantepasados. 

Mas tú, poseedor del poder sobre ellos, a los que quieras 

librarás de sus terribles males y del eterno aguijón de la pasión. 

T 35d Plutarco, Del consumo de carne 996B (OF 318 ID) 

Aunque esta doctrina parece ser más antigua, pues los pade- 
cimientos del desmembramiento que el mito cuenta con res- 
pecto a Dioniso y las acciones audaces llevadas a cabo contra él 
por los Titanes, que probaron su sangre y los castigos de éstos y 
las fulminaciones, todo eso es un mito que tiene un significado 
oculto con respecto a la serie de renacimientos. Y es que lo que 
hay en nosotros de irracional, desordenado y violento, de no 
divino e incluso de demónico, los antiguos lo llamaron «Tita- 
nes», es decir <que son castigados y pagan condena» (tívovras). 

T 35e Damascio Comentario al Fedón de Platón 1.2 (29 Westerink = 
Jenócrates fr. 219 Isnardi Parente) (OF 38 ID) 

Según tales principios, no tendríamos dificultades en demos- 
trar que «custodia» no es el bien, como dicen algunos... sino, 
como cree Jenócrates, es titánica y culmina en Dioniso. 

T 36 República 363c (OF 431 1, Mus. fr. 76 I Bernabé) 
Museo y su hijo conceden a los justos de parte de los dioses dones 
aún más espléndidos que los citados (sc. Hesíodo y Homero), pues los 
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Gyayóvtes TOL lóyOL x0l xataxkvoavtes xal ovuróoiov TtÓV Ó0ÍWÓv 
XOTAOHEVÓDOAVTES ÉOTEPAVOMÉVOUS MTOLOVOLV TÓV ÚTAVTA XO0ÓVOV On 
dá yerv he8dovtac, Nynoú evo. xóMuotov ápetñs odOV uéBnv aiWwviov. ol 
O” ÉTL TOUTOV HOAXPOTÉVOUS ÁtoTEÍVOVOLV ¡oBodc raYaA dev: maidac yd 
raídwv pad xal yévos xatómio0ev AeímeodaL tTOd ÓcÍOV xa EVÓNAOV. 
tadrTa On xa ÚMA TOLADTA EyX0puÓÁTOVOLV ÓLXALOOÚVNV. sequitur T' 39. 


T 36a Plu. Comp. Cim. Luc. 1.2 (OF 431 ID 
IMátov émoxúrrte, TOUS THEN TOV Oobéa, toic ed Befiwxóor 
Húácgxovtacs ároxeio0or yépas ¿v Ardov uéBnv aiMviov. 


T 36b Lamella aurea Pelinnae reperta (IV a.C.) 0F 485 
Núv ¿0aves x0l vóv éyévov, TOLOÓMLE, ÚMOTL TOLOE. 
eiteiv Depozgóvas o” Ót. B<óáx>xLO0c aútOc ÉhvOe. 
TaLLuoos sig yúda ¿0opes. 
aiya sic y<á>ia ¿Bopes. 
x0LOS gig yúla ÉxteO<EC>. 
oivov Exelc edó<a>(pova tun <v> 
x0l od uév el ditó yhv tehéoas Óseo ÍABrioL ÚlMLoL. 
T 36c 0F340 
Li uév x edayémor Us avyas neMoLo, 
avrtic ámopB0í evo Hadaxóteoov oltov ÉxovoLv 
év rod Auov Babiegoov áup” Ayégovta, 
(...) 
oi O” Ú0ia péEavtES Un” avyds neMoLo 
UPoLotal xatáyovtas vir mhiáxa Koxvtolo 
TágTADOV ES AQUÓEVTA. 
T 36d Aristoph. fr. 504 K.-A. (OF 432 1) 
xo unv módev IMoútov y' Av Hvoóteto, 
ei un TÁ Bédriot” ¿hayev; Ev Sé co. dodco, 
001 TO XÓTO X0EÍTTO 'OTLV Mv Ó Zedo Éxel 
ÓTAV YO.Q LOTÍLE, TOD TAAÁVTOV TÓ HÉTTOV 
xáto Badíte., TO O€ xevOv tpoOs TOV Ala. 
+ 
< > OU ydQ Óv OTE 
OÚTO ¿OTEHAVOMÉVOL 
roodxeíue0”, ov0” Av ÉxataxexoruévoLÉ, 
ei un xatapávtas evBEno ríverv é08L. 
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transportan con la imaginación al Hades y allí los sientan a la mesa y 
organizan un banquete de justos, en el que los hacen pasar la vida 
entera coronados y beodos, en la idea de que no hay mejor recompensa 
de la virtud que la embriaguez sempiterna. Otros los premian con 
recompensas aún más crecidas, pues afirman que el hombre piadoso y 
cumplidor de los juramentos dejará tras de sí hijos de sus hijos y una 
estirpe. Tales cosas y aún otras dicen en elogio de la virtud. Continúa en T 39. 


T 36a Plutarco Comparación de Cimón y Lúculo 1.2 (OF 431 11) 

Platón se burla de los seguidores de Orfeo, que prometen a los que 
viven rectamente como recompensa en el Hades una borrachera sempi- 
terna. 

T 36b Laminilla de Pelinna (IV a.C.) 0F 485 

Acabas de morir y acabas de nacer, tres veces venturoso, en este día. 

Dí a Perséfone que el propio Baquio te liberó. 

Toro, te precipitaste en la leche. 

Raudo te precipitaste en la leche. 

Carnero, caíste en la leche. 
Tienes vino, dichoso privilegio 

y tú irás bajo tierra, cumplidos los mismos ritos que los demás felices. 

T 36c Orfeo fr. 340 

Quienes han sido puros bajo los rayos del sol, 

una vez que han fallecido, alcanzan un destino más grato 

en el hermoso prado, junto al Aqueronte de profunda corriente. 

0) 

Los que obraron contra la justicia bajo los rayos del sol, 

réprobos, son descendidos junto al llano del Cocito, 

al gélido Tártaro. 

T 36d Aristófanes fr. 504 Kassel-Austin (OF 432 D) 

¿Y de dónde crees que le viene el nombre a Plutón (e. d. <Rico»>) 

si no es porque se llevó la mejor parte? “Te diré una cosa: 

¡Cuánto mejor es lo de abajo que lo que posee Zeus! 

Cuando usas la balanza, el platillo que pesa 

se va hacia abajo y el vacío, hacia Zeus. 


Y no yaceríamos coronados, ni ungidos(?) 

si no fuéramos a beber, nada más bajar. 

Por eso se les llama «felices». 

Pues todo el mundo dice: <Se nos ha ido, feliz él». 
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ÓLO. TOTO YÁQ TOL AQUÍ AAODVTOL LLOMÓQLOL 
Túc ya Ayer tic “Ó parxagítas OÍYETaL, 
xoatédapdev: evOaLunv, ÓT OVA UVLÓGETOL.* 
xo Ovouév Éadtoloar OÍ Evaryloaorv 
oreo BeolaL, xal xOÓS ye xeÓnevoL 
aitovueO” avrtods Osdo” áviévos TÁAYaDÓ. 
T 36€ Pherecr. fr. 113.30-33 K.-A. (OF 432 II) 
miñoeis «vlxCaS oívov uéhavos avBooÍiov 
vrhouv ÓLA x0vns totor Boviouévons muetv. 
x0l TÓVO EXGOTOT el PpáyoL tic %) zuÍOL, 
dindháov eyiyvet” edOdc E GUOYAs TÓMV. 
T 36f Aristophon fr. 12 K.-A. (OF 432 IID) 
gqn xatapas sis tv ÓlaLTaV TÓV XHÓÁTO 
i0etv ExGácTOUS, OLapéperv € rÁLTOAUV 
TOUVG Muda yOQLOTÁS TV VEXQÓV: HÓVOLOL YO 
toÚUtoLoL TOV IMMobtwva ovoorteiv ¿$n 
dL evoéfenav. : : evxeoNh Beóv Ayers, 
ei TOÍS ÓÚTTOV pieoTOLOLV MOetOL EvvOv. 
¿oBíovoÍ te 

Gxavá te xal iívovorv Emi tTOUTOLE ÚOWO: 
pBetgas ds x0l ToÍBWMva tAV T' AdOVOÍaV 
OVOElS Ov ÚTOMEÍVELE TÓOV VEOTÉQOV. 

T 37 Leg. 870d (OF 4.33 ID) 

-xQl TOÓS TOÚTOLS, Ov xa TOALOL LÓYyov tÓV ¿v tac TehetOÍS MEOÍ TÁ 
TOLAÚTA ÉOMOVOÓAXKÓTOV ÁXKOVOVTEC OPÓDLA TELDOVTAL, TO TÓV TOLOUTOV 
tíorv év Ardov yíyveoBan, xal ráduv ápuxouévors dedoo ávayxatov eívon 
TMV XATA HPUOLV Olxnv éxteloan, tv TOD TaBÓVTOG Úrteo AUTOS ÉÓpavVEw, Ús 
ÓMALOU TOLAÚTNL OÍQOL TEALEVTÑAOOL TOV TÓTE Plov. 


T 38 Resp. 330d (OF 433 IID) 
oí te yG0 Aeyópevo ud0o. mepl tÓV ¿v Aldov, Us toOv évO0úde 
da0duxnoavta 0si ¿xel OLOÓvoL OlMnv, xatayeluevo. TÉNG, TÓTE ÓN 
OTOÉYOVOLV AVTOD TV Y“UXNV uN GANPBELS Wow. 
T 384 P.Derv. col. V 1-11 (OF 473) 
ev Aujóov derv[a. 
xenlotn]Jeroacople 1.01.el 
ono[tInovátovitas lara [. Ju 
aútoic, rúpyuey [sig TO paJvreiov ¿xrep[w]riolovtec, 
TOM pavrevougvoy [évlexev, el Oépuls. . .].. nóa[ Ta 
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<Se quedó dormido, dichoso él, porque ya no sufrirá>. 
Y celebramos sacrificios en su honor, 
como a dioses, y ofreciéndoles libaciones, 


les pedimos que nos envíen bienes aquí arriba. 


T 36e Ferécrates fr. 113.30-33 Kassel-Austin (OF 432 II) 
Copas llenas de vino tinto oloroso 

escanciaban por los embudos para los que querían beber 
y en cada ocasión si alguno comía o bebía de estas cosas 
en seguida se hacían de nuevo dobles de lo que eran 

T 36f£ Aristofonte fr. 12 Kassel-Austin (OF 432 ID) 

A. Dijo que, una vez que bajó a donde vivían los de abajo 
vio a unos y a otros, y que se diferencian del todo 

los pitagóricos de los demás muertos. Pues sólo a ellos 
les dijo Plutón que le acompañaran en el banquete 

por su piedad . B. Hablas de un dios muy complaciente 
si le agrada convivir con esa gente llena de roña. 

Y comen 

verduras y beben sobre todo agua 

y sus piojos, su capa raída y su falta de limpieza 

no los soportaría ninguno de los más jóvenes. 

T 37 Leyes 870d (OF 433 ID 


Y además de eso, el razonamiento que convence muchísimo a 


muchos cuando lo oyen de labios de los que se ocupan de estas cosas en 


las teletai, esto es, que en el Hades hay un castigo para tales delitos y que 


es forzoso que, volviendo otra vez aquí, paguen la pena exigida por la 


naturaleza, la misma cosa que uno le hizo a quien la sufrió, acabar la 


nueva vida a manos del otro, con el mismo destino. 


T 38 República 330d (OF 433 ID) 


Y los mitos que cuentan acerca del Hades, de que el que ha come- 


tido aquí injusticias debe pagar allí una pena, aunque hasta entonces se 


los había tomado a risa, ahora le perturban el alma, por temor de que 


sean ciertas. 


T 38a Papiro de Derveni col. V 1-11 (OF 4.73) 

... los terrores del Hades ... cuando consultan (o consultamos) 
un oráculo ... consultan un oráculo ... para ellos vamos (iremos) 
al santuario oracular a preguntar, con vistas a lo que se ha profe- 
tizado, si es lícito no creer en los terrores del Hades. ¿Por qué no 
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¿v Aidov Delvó.. TÍ AMOTODOL; OU yrVOO0[xOvVTtEC él vúrvia 
ovo tÓv ÚAMOp Toayuárov gxag[tov], OLA roÍWwv Ov 
TAVDAdELyMÁTOL T[LotevoLev; ÚiCO [tñc tE] A aLoT<í>ns 
xo [tIiS ÓM AS NOO0V[A]S vevixnuévfoL, od] LavO[óvo]vaLv 
ovOs] motevovon, A[mijotín Os xa ua[Oín TO AVTÓ: Ty yA 
un pajv8ávoos un[óje yivo[oJxwof[., Ovx Éotiv ÓxtOG 
moteUcou]ory xa ÓO[ÓvTEG EÉVÚNVIA ... 
T 39 Resp. 363d (OF 434 1) pergit T 36 
TOUS Ól Avocíovc ay xal ádixovs sic amhÓóv tiva xXATOODÚTTOVOLV Ev 
Ar0ov x01 xooxivo Ú0we ávayxátovor dégerv, En te TóÓvTOS Elc HOMO 
dóEas GÚyovtec, Óreo Davxwnv meol tÓv Ommalwv doEatouévov Os GU0Íx wmv 
OLA0E TLUU0ONHOTA, TAÚTA TEO TOV Gá0dÍxwV Ayovorwv, ÚlMoO Ós oUx 
Exovotv. ó ev odv Éxanvos xal Ó yóyoc obTOG éxatégov. 
T 40 Gorg. 493a (0F434 ID pergit T 33 
TñS Ól puxñs todTO Ev 1 ¿mBupian eiol tUyxáver Ov olov vanei8zo8on 
Y%O0lL HETOJTÍNMTELV VO KHÓÁTO, 408 TOVTO ÚNO TLS HUBOA0YÓV HOYOS AVÑO, 
ios Exelós ts Y Troduxóc, ragóáyov tá ÓvOpati OLA TO mMBAVÓV TE 40d 
TELOTLXÓV Hvópo.0E tHÍDOV, TOVG O AVOÑTOUG ALUÑÁTOUG, TÓOV O” AvoNTwV 
TOUTO TÁS YUXAS OU al émBuuton eioí, TO AxÓlaotov aAUTOd x0l O 
OTEYAVÓV, Ms tetonmévos eln xíiBdoc, OLA TNV ATA NOTÍOV áÁtELMÓDAS. 
todvavriov Sn oUtos oí, y KalMúxderc, ¿vdzlumvutan a tv év Ardov — TO 
dudes On AMyov — obror 48MÓTATOL Áv slev, ol 4uúntoL, xold popotev sig tv 
tetonuévov mido0v Ú0WwO ÉTÉQWL TOLOÚTOL TETONUÉVOL KOOXÍVOL. TO Ot 
xóoxivov Úga Ayer, bs ¿bn Ó mods ¿ue léyov, tv yuxnv eivar mv de 
PUXNV XOOXÍVOL GTÍLXHADEV TV TÓV GAVOÑTOV Hc6 TeTONÉVNV, ÓtE OV 
dvvayuévnv otéyerv ÓL Gámortiav te x0l ANONY. 


T 40a Xenoph. Oec. 7.40 (OF 434 VD 

oUx ÓpGLc, ¿pnv éyO, ol gig tTOV tetonuiévov míiBdov dvtheiv 
MeyÓpevol 05 OIXTÍVOVTOAL, ÓTL MÁTNV TOVeiv dox0DOL; 

T 40b Philetaer. fr. 17 K.-A. (OF 434 VIID) 

0 Zed, nadóv y' tor ároBdavetv adhoUevov- 

TOÚTOLS év ÓLOOV yA0 nóvoLS ¿EovOÍa 

ágoodLoLá CEL éotiv, ol Ó€ TOVE TOÓMOVE 

OUITAQOUS ÉXOVTES HOVOLANS ÁNTELOÍOL, 

gig tTOV TidOV PÉQOVOL TOV TEeTONÉVOV. 
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creen en ellos? Si no comprenden los ensueños ni cada uno de 
los demás acontecimientos ¿en qué modelos se basarían para 
creer? Así que, vencidos por el error y también por el placer, no 
aprenden ni creen, y es que la desconfianza y la ignorancia son 
una misma cosa. Pues si no aprenden ni conocen, no hay manera 
de que crean, incluso cuando ven los ensueños ... 


T 39 República 363d (OF 434 1) Continúa T 36 
En cambio, a los impíos e injustos los zambullen en una especie de 
fango en el Hades o les obligan a llevar agua en un cedazo. Durante su 
vida los abocan a la mala fama y aplican a los injustos cuantos castigos 
ha enumerado Glaucón acerca de los justos que pasan por malvados; no 
tienen otros. Tal es, pues, el elogio y el castigo de unos y de otros. 
T 40 Gorgias 493a (OF 434 II) continúa T 33 
La parte del alma en que residen las pasiones resulta ser de una natu- 
raleza que se deja seducir y se mueve violentamente arriba y abajo. Á esa 
parte un individuo ingenioso experto en mitos, tal vez siciliano o ita- 
liota, que juega con las palabras la llamó «tinaja» (pithos) por lo con- 
fiado (pithanón) y fácil para dejarse convencer, y a los no iniciados (ampe- 
toi), <insensatos> (anoetoi), comparando esa parte del alma de los 
insensatos en la que residen las pasiones, la parte indómita y descu- 
bierta, a una tinaja (pithos) agujereada, por su insaciabilidad. Él, Calicles, 
al contrario que tú, nos enseña que en el Hades — se refiere a lo invisible 
(a-idés) — ellos, los no iniciados serían los más desdichados y llevarían a 
una tinaja agujereada agua en un cedazo asimismo agujereado. Y afirma 
que el cedazo, según dice el que me lo cuenta, es el alma. Y comparó el 
alma de los insensatos con un cedazo, porque no puede retener el con- 
tenido por su deslealtad y carácter olvidadizo. 
T 40a Jenofonte Económico 7.40 (OF 434 VD 
¿No ves, dije yo, los que dicen que llevan agua a una tinaja 
agujereada cómo se lamentan porque tienen la impresión de que 
trabajan en vano? | 
T 40b Filetero fr. 17 Kassel-Austin (OF 434 VIITD) 
Zeus, de veras es bueno morir oyendo tocar el aulós. 
Pues sólo para ellos en el Hades existe la posibilidad 
de practicar el sexo. Los demás, que tienen 
maneras inmundas por su ignorancia de la música, 
deben acarrear agua a la tinaja agujereada. 
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T 41 Phaed. 69c (OF 434 III, 576 D 

xald xuvOuvevovoL xoli ol TÚ TtehetÁC NUTV OUTOL HATAOTÍAOOVTES OÚ 
pavhol mves eívoar, 4 TÓL ÓvoL ádoL aivítreoOo, Óti Oc Gv GAuúntos xal 
áéleotos sic Ardov ApixntaL ev PBopBógo: xeíveta, Ó Ot xexadapuévos te 
xoi tetelecuévos éxetiosg úpirÓnevos peta Oev oixfoeL. eiotv yde ÓN, We 
Qactv ol TEpl TÁ TELETÁS, 

tool uév vap8nxogpópoL, BáxxoL dé te TAÑEOL”. 

obtoL Ó' gioiv xata tv ¿unv dóEav ovx Go Y ol re pLLoc0PnxÓTES 

00005. 


T 41a Olympiod. in Pl. Phaed. 8.7 (123 Westerink = OF 576 V) 

S10 xa rapgmódesl émos Opgrxov [OF 576] TO Ayov Ót “ÓotiC O 
nuOv átéleotos, Voreo év BopfBógo: xeloetan ev Ardov”, tehETN YGO 
¿goruv Y] TOV ágetÓv Baxyxeía: xoí Hnorv “moMol uév vap8nxoYópOL, 
traboo. d€ te Báxxot, vag8nxopógovs ov uv Báxxouc TOUG 
MOMTUTLAOVT xv, vagBnxopópous dl xal Báúxxoucs TOUS 
AODAQTLAO0ÚS. 


T 41b Plotin. 1.6.6 (OF 434 IV) 

9L0 xal al teheral Ó00Os aivítTovTaL TOV UN xEx00aA0uÉVOV OL 
sic Ardov xeíveo0ar ev Boofógor, Óót TO 1 xaBapOv Bopfóoa dnd 
róxnv pilov. 

T 41c lulian. Or. 7.25 (111.88 Rochefort, OF 435 1) 

od Ól Óóxws nuiv un tov Aloyévn (V B 332 Giannantoni) 
Teocopalmv oreo TL LOpuoAuxeiov ¿xpoBñonic: OU ya ¿uuñtn, 
pacív, AAA «0d TOÓG TOV <TPO>TVETÓNEVOV ¿xuunOñ van, “yeholov”, 
elsev, 'M) veavíone, el TOUS pév tehóvas ote taútns évexa TñS 
tehetÍñS x0LVOvVÍÑoELV tols Beíorc TÓV ¿év Ardov xamv, Aynoíhaov ds 
xal “Exa juvóovdav év TO BopBónm: xeloe00aL . 

cf. Diog. Laert. 6.39 (OF 4.35 II) 

"yehoiov, ¿bn, “ei Aynoítaos pév xal “Exauervóvdas ¿v TÓL 
PBopBóno: OágovoLv, edreleic ÓÉ tLVeS emunévoL év TtaÍS JAKxÓpwvV 
vÍOOLG ÉOOVTAL.” 

T 41d Aristoph. Ran. 14.5 

sita BóoBogov rohkv. 


2 La cita de Platón aparece con el orden de palabras alterado y es amétrica. He 
reconstruido la forma original del verso. 
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T 41 Fedón 69c (0F 434 Il, 576 I) 

Y puede ser que los que instituyeron las teletai no sean gente inepta, 
sino que en realidad se indique de forma simbólica desde antaño que 
quien llegue al Hades no iniciado y sin haber cumplido las teletai 
<«yacerá en el fango» pero el que llega purificado y cumplidas las teletai, 
habitará allí con los dioses. Pues en efecto son, como dicen los de las 
teletai, son 

muchos los portadores de tirso, pero los bacos, pocos, 

y éstos, en mi opinión, no son otros que los que han filosofado 
correctamente. 

T 41a Olimpiodoro Comentario al Fedón de Platón 8 .7 (123 Weste- 
rink = OF 576 V) 

Por eso parodia Platón el verso órfico (OF 576) según el cual 
en el Hades aquel de nosotros que no esté iniciado yacerá en el 

- Hades como si estuviera en el fango, pues la teleté es el delirio 
báquico de la virtud. Y dice: «muchos los portadores de tirso, 
pero los bacos, pocos» llamándoles bacos a los filósofos que se 
dedican a la vida civil, y portadores del tirso a los que siguen el 
camino de la purificación. 

T 41b Plotino 1.6.6 (OF 434 IV) 

Por eso en las teletai se dice con razón, alegóricamente, que el 
que no esté purificado yacerá en el fango en el Hades, porque lo 
que no es puro ama el barro por su maldad. 

T 41c Juliano Discursos 7.25 (11 1.88 Rochefort OF 435 D) 

<«Ridículo sería, joven», dijo (sc. Diógenes el cínico), «si 
crees que los recaudadores por esa teleté van a convivir con los 
bienes divinos del Hades y que Agesilao y Epaminondas van a 
yacer en el fango». 

cf. Diógenes Laercio 6.39 (OF 4.35 ID) 

<«Ridículo sería», dijo, «si Agesilao y Epaminondas van a 
yacer en el fango, y personas vulgares, pero iniciados, van a estar 
en las islas de los afortunados». 


T 41d Aristófanes Ranas 145 


Y además, mucho fango. 
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T 41e Inscr. Cumana V a.C. (Sokolowski, Lois Sacrées, Supplé- 
ment, 1962, n. 120, p. 202, 0F 652) 
od Béjuc ¿vrodOa xsio0an i ue (i.e. el un) tov BeBaxyxevuévov. 
T 42 Arioch. 371e (OF 4.34 IX) pergit T 55 
ÚcoLs Ó€ TO EV ÓLA xaxO0VEYNuÓTOV MAGOBN, Á4YovTaL ip00S “Eovowv éx 
g0epos xal xáoc Sa Tagtágov, ¿évOa xd00s oeBÓvV xa Aavaídwv vópetar 
áteleic 101 Tavrálov Oyos «al Trrvod omhiáyyxva aiwmvíwc ¿oBLÓ Eva xal 
yevvóueva xold EoUpov TÉTOOC ÁAVÍYVUTOG, OÚ TÁ TÉQUATO AVOLE ÚOxEL 
róvov. ¿v0a Onociv repvduxuO uevol xa AQUITÓGLV ETLUÓVOSG TUQOÚJUEVOL 
Mowvóv xal rácav aixiav almlóuevol ALÓLOLS TLLDOÍAL TOULOVTAL. 


T 43 Resp. 366a (OF 574.) 

"Ga yan ev Ardov Sixnv Ooouev Mv dv évBáde AÓLMNomuev, ... GAL, 
0 díle, dhoel Lyilóuevos, al tehetai av uéya Sóvavrar xal ol AñoroL Beol, 
ws al péyuotaL rÓlels Ayovo. xa ol Bev mates romtal xal TOOPÁTAL 
tÓV BeWv yevóuevol, ol tara oUTOS Exerv unvdovoL. 


T 44 Resp. 364e (OF 573 I, Mus. fr. 76 II Bernabé), cf. T 3 

Piflov de óuadov rapéxovto: Movoaíov xai Oppéns, LeAvns te xa 
MovoOv ¿xyóvov, Oc past, xa8” dc BunsoloDOLw, relgovtes OÚ ÓVOv 
¡9w0tas álMO xal ólels, 0s 40a AñOELS te x014 x0B8aAPUOlL AÓLXNLÓTOV ÓLO. 
Svoaóv xal maras nOovov sio. uév En Emow, elol Ól xa teheuthoaov, Ós 
On tehetas xadhoDdotv, ol TÓV éxel 4amOv ánmolvovorv hósc, un Odoavtac Ol 
DELVÓ. TEOLUÉVEL. 


T 4.5 Phaedr. 244d (OF 575) 

OÓMOA pnv vóowv ye xal róvov tÓvV ueylotov, A ÓN Talaiv xn 
unviuátov Jodéiv év TtLOL TÓV yvevÓv N puavía é¿yyevouévn xal 
roopntevcaca, olg ¿de ánmalaynv nógeto, xatadpuyodoa mods dev 
eUyós Te 01 Marozías, Ó0ev ÓN x0aBApguOv te xal tedetÓv tUYODOA EE“«VIN 
exmoínos tTOV (¿autñs) ÉXOVTa TIPÓS TE TOV TAPÓVTA XQ TOV ÉTTELTO X0ÓVOV, 
Motv TÓOL Ó0DOS pavévtL TE 4QL ANTAOH[OMÉVOL TÓV TADÓVTOV XAKOV 
eUQOJuEvn. 
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T 41e Inscripción de Cumas V a.C. (Sokolowski, Lois Sacrées, 
Supplément, 1962, n. 120, p. 202, 0F652) 
No es lícito yacer aquí a quien no se ha convertido en un baco. 
T 42 Aríoco 371e (OF 434 IX) Continúa 1 55 
Y aquellos cuya vida se ha visto impulsada por las maldades, son lle- 
vados por las Erinis al Érebo y al Caos a través del Tártaro, donde están 
la morada de los impíos, las tinajas sin fondo de las Danaides, Tántalo 
torturado por la sed, las entrañas de Ticio devoradas y siempre renaci- 
das, la piedra sin fin de Sísifo, cuyo esfuerzo comienza de nuevo una y 
otra vez. Allí, lamidos por fieras salvajes, constantemente quemados 
por las antorchas de las Furias y maltratados por suplicios de toda clase, 
se consumen en eternas condenas. 


T 43 República 366a (0F 574.) 

«Pues en el Hades pagaremos castigo de las injusticias que hemos 
cometido aquí» ... <Pero, amigo —dirá con cálculo— es también muy 
grande el poder de las teletai y de los dioses liberadores, según dicen las 
ciudades más importantes y los hijos de dioses convertidos en poetas y 
profetas de los dioses, quienes revelan que es así. 

T 44 República 364e (0F 573 1, Mus. fr. 76 III Bernabé), para lo que 
precede, cf. T13 

Nos presentan una barahúnda de libros de Museo y Orfeo, descen- 
dientes, según dicen, de la Luna y de las Musas, con arreglo a los cuales 
organizan sus ritos, convenciendo, no sólo a particulares sino incluso a 
ciudades de que es posible la liberación y la purificación de las injusti- 
cias, tanto en vida como una vez muertos, por medio de sacrificios y 
juegos divertidos, a los que, claro está, llaman teletai, que nos liberan de 
los males del Más Allá, mientras a los que no han celebrado sacrificios, 
les esperan terribles castigos. 

T 45 Fedro 244d (OF 575) 

Pero es cierto que en las más terribles plagas y calamidades que se 
abaten inopinadamente sobre algunas familias por antiguas culpas, la 
mania que sobrevenía y resultaba profética encontraba una liberación 
para quienes la necesitaban, refugiada en súplicas y culto a los dioses, 
en consecuencia, mediante el recurso a purificaciones y teletai al que 
toma parte de este don, lo torna sano y salvo, tanto en el presente como 
en el futuro, tras haberle encontrado al que enloquece de un modo 
correcto y es poseído una liberación de las calamidades que le afectan. 
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T 46 Resp. 615a 

ávauuvnioxo uévas Oca te xad ola áBOLEV «al ¡dorev év TAL ÚTTO ys 
ropeíaL — elvon 2 TV ropelav xLuétn. 

T 47 Resp. 614b (OF4.61) 

¿pn dé, érenón od ¿xfBivaL, TV puxnv ropevecdan peta TOMÓvV, x0l 
ápuveiodor opás sic tóOv tiva Sauóviov, év 1 TA TE ys ÓÚ' elvas 
yácpuata éxopévo ddimiowv xal tod ovoavod av ¿v tOL ávo la 
XQTAVTIMQÚ. ÓLKAOTAG O MeTaEd TtoUTOV x0a8NOBAL, OUT, ÉxTELON 
OLOLOL:ÓLOELOV, TOUC név OrMato UC xeheverv ropeveoBos tv sic DeELÓv te Ol 
ÓVO ÓLA TOD OVQAVOÚ, ... TOUS O ADÍXOUS TV Elc ALOTEQÓV Te HAL KHÓTO. 


T 47a P.Bonon. (ed. Lloyd-Jones—Parsons 1978) 73-85 (0F717) 
] ax O” distólerxov ávóyxmL 
x]Jai óvandée[s], 4Ma rodas 
x]Jai áynvogíns »hoaBéo[9 Jos 75 
Jos ávoigac[a rjapécte 
] étépas eréowBev iovo[a]s 
Jtov áxó xBovós MivBo[v] ÚlOL 
Jv ó00s evdLOS, ovVOÉ xa av[t]IN 
ls Odetéons ye uév hlev] Úueívov 80 
Jo [] ó:veíp0Bg xetol TÓLO VTA. 
Gtolneóta v9lolv Éverev 
] éxme[i]0eto Ola Jiwovo[s ÓudAL 
]s Beó[s.] [.Jy áxobw[v 
Jal 1, apeoo 85 
T 48 Resp 620€ (0F 4.62)] 
gvtedO0ev O€ ÓN OJLETACTOENTTÍ ÚNICO TOV TÁS AvéynG | ¡iéva O0óvov, xal ÓL 
énelvov OleEzh0ÓvTa, éxmeLOn 404 oi 4 OL drA0O0vV, rropeveo do Ósta TOC Elo 
TO TÁS AÑONS TedLOV ÓLA xQ UaTÓS Te 401 IVÍYoUVS DeLVOD- xl ydO elval 
adTó xevov Sévópov te xol Í0a y? pue. oxnvác0or odv opás ón tormépas 
yLyvopévns magda tóv Auélnta rmotapuóv, od TO VóÓwO áyyeiov ovórv 
otéyev. pétoOv pév odv ti TOD ÚdatOS rráoLv Gvayxoiov eivon metv, tods de 
Poovíoe, un omubopévous mhtov mTíveiv TOD uÉTOOUV: TOV Ol ÚEl TLÓVTO 
tTróáviov ¿mbdav0óveodaL. 


T 49 Phaed. 82€ 
ón ragalafodoa autÓv (sc. TV ¿opa gov) Th V YuxAV N PUOCOHÍA 
átexvOS OLadedEeuévnv ¿v TÓL 0o00pan x0l  Too0DxExO0lMmnuévny, 
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T 46 República 61I5a 

Recordando cuántas cosas y de qué clase habían experimentado y 
visto en su viaje subterráneo, que había durado mil años. 

T 47 República 614b (OF 461) 

Y dijo que, cuando salió de él su alma se había puesto en marcha 
con otras muchas y que había arribado a un lugar maravilloso, en el que 
había dos aberturas de la tierra que se comunicaban entre sí y otras dos 
arriba, en el cielo, enfrente de las primeras. Y en medio de unas y otras 
estaban sentados unos jueces que, una vez emitidos sus veredictos, 
ordenaban que los justos marcharan hacia la derecha y hacia arriba, a 
través del cielo ... y que los injustos lo hicieran hacia la izquierda y 
hacia abajo. 

T 47a Papiro de Bolonia ed. Lloyd-Jones—Parsons 1978 (OF 717) 
l cedieron a la funesta necesidad 
] y los desvergonzados, pero de su anterior soberbia 
] y olvidarse de su coraje 75 
] y echándose a volar se detuvo 
la otras que van en dirección contraria 
] de la tierra llegaron otras 
| un camino tranquilo, pero tampoco éste 
] era mejor que el otro 80 
]con la mano alzaba la balanza 
] la frase adecuada atribuía 
l obedecía a la voz de la divinidad 
l al oír las palabras del dios. 
] llevándose? 85 

T 48 República 620€ (0F 462) 

De allí, sin poder volverse, iba a pie al trono de Necesidad y tras 
haber cruzado al otro lado, cuando los demás habían cruzado, se diri- 
gían todos a la campa del Olvido, en medio de un terrible calor asfi- 
xiante, pues el lugar está yermo de árboles y de cuanto produce la tie- 
rra. Y ya al atardecer acampaban junto al río de la Despreocupación, 
cuya agua no puede llevarse en vasija alguna. Pues bien, todos se veian 
forzados a beber una cierta cantidad de agua, y los que no eran prote- 
gidos por su discreción bebían más de la cuenta. Y el que bebe en cada 
ocasión se olvida de todo. 

T 49 Fedón 82e 

El alma de éstos (sc. de los amantes del saber), cuando la filosofía se hace 
cargo de ella, está sencillamente encadenada y apresada dentro del cuerpo y 
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A ZA 


dávayxatouégvnv Ó€ Horeo ÓLO eigyuod OLA TOUTOV OxOTELÍOBAL TA ÓVTA ... 
xa TOD eioyuod trv Servótn TO xamidodoa ón: OL ¿mBupias sorív. 


T 50 Gorg. 523€ 
ty peév odv taAdTA ÉyvoxOs roótegos $ Únesic Emornoá nv ÓLxa o TOS 
vel ¿uavtod, OVo uév dx tic Acíac, Mívo te xal PadáavOvv, éva Ól ex 
Tis Evdoóxmc, Alaxóv: odroL odv ¿eidav tehevtiomoL, ÓrxácoVoLw tv TÓL 
leyóvi, ev tii ToLÓd OL ÉE Ts dépetov 10 ÓdO, Ñ uév els Laxdowv vhoovc, 
n Ó' sic Táptapov. xal todE uév dx TAC Acíac PadáyovOvs xoLvel, TOUT Él 
éx tics Evoorns Alaxóc. Mívo. 08 rozopeía Óbow ¿mona xplvelv, dav 
ÁNTOOÍTÓV TL TW ETÉOO. 
T 50a Lamella aurea Hipponii reperta (c. a. 400 a.C.) OF 
474 
Mvapooúvas tóde ¿pyov. éxel Av uédinioL Daveiodar 
gic Aldao Oópovs eúñozas, dor” él O<e»ELa xO0Ñ Va, 
TÚO Ó AÚTAV ÉOTAKDA AEVXA AVITÁNLO<O>OC* 
gvOa xateoxópevos puxal vexbwmv pÚyovtaL. 
TAÚTAS TÚC AQÓVAS UnÓE OyEdOV ¿yyúBEev ÉlONLC. 
roóc0ev Os evoNoens tás Mvapoobvas áso Myuvas 
yuxoov vowo roopéov: búlaxes 0” Le) ¿misnepUev dan. | 
oi O€ Os eighoovral éva» dOaol TEVXO AL OLOL 
Ót<t> 1 ÓN éEspéEiS AlÓOs OXÓTOS OOH<V»EVTOS. 
elzov- Tic rrai<c> ei 0d Odgavod AOTEVÓEVTOC: 
dinar Ó” eiw avos xa ánólM par Gba dóT Vxa 
yuxoov vowe mévar Tis Mvnuooúvns aso Mus. 
xa ON TOL EpéovOLY (úroy0ovio Pacihel<an- 
xa (On tOLY ÓV00O0VOL TiEiv TÁ Mvapooúvas áx[o] Myuvas 
xo On xa ov mv Od0v Epyea<w Óv te xa ÚAbOL 
votan xal Bárxxol isgov oteíyovos xhe<e» vol. 
T 50b Lamella aurea Thuriis reperta (IV a.C.) OF 487.5-6 
yalo<e> xaige: OeELav ODOLTÓN<EL 
-Aheuyvác 0”<e) legods x0l Úoea Depozpoveías. 
T5oc Lamella aurea Pheris reperta (IV a.C.) OF 493 
ovuBola: Av<ó>oLxemadó0u9cov. AvdpemadO9uvgcov. Boro, 
Bou. síoL0< lepóv AeLLOva. ÚÁTOLVOS YAQ Ó UVOTNS. 
T51 Phaed. 107d 
AéyetaL 02 oUTOS, e ÚNa teheutioavra ¿xaorov ó ¿xáctov dalunv, 
óoxeo Eóvra sidíxeL, oUrOS Gyerv émoeroel sic ÓN tiva tóxov, ol dei todc 


APÉNDICE. TEXTOS Y TRADUCCIONES 319 


obligada a examinar la realidad a través de éste como de una prisión... 
advirtiendo que lo terrible del aprisionamiento es a causa del deseo. 
T 50 Gorgias 523e 
Yo, que me he dado cuenta de ello antes que vosotros, he nombrado 
jueces a hijos míos, dos de Asia, Minos y Radamantis, y uno de Europa, 
Éaco. Así que cuando ellos mueran, dictarán justicia en la pradera, en 
la encrucijada de la que parten dos caminos, uno a las islas de los bie- 
naventurados, otro al Tártaro. A los de Asia los juzgará Radamantis y a 
los de Europa, Éaco. Y a Minos le dará como distinción ser juez de 
apelación, si alguno de los otros dos tiene alguna duda. 
T 50a Laminilla de Hiponio (c.a. 400 a.C.) OF 474 
Esto es obra de Mnemósine. Cuando esté en trance de morirse 
hacia la bien construida morada de Hades, hay a la diestra una 
[fuente 
y cerca de ella, erguido, un albo ciprés. 
Allí, al bajar, las ánimas de los muertos se refrescan. 
¡Á esa fuente no te allegues de cerca ni un poco! 
Pero más adelante hallarás, de la laguna de Mnemósine 
agua que fluye fresca. Y a su orilla hay unos guardianes. 
Ellos te preguntarán, con sagaz discernimiento, 
por qué investigas las tinieblas del Hades sombrío. 
Di: «Hijo de Tierra soy y de Cielo estrellado; 
de sed estoy seco y me muero. Dadme, pues, enseguida, 
a beber agua fresca de la laguna de Mnemósine>. 
Y de cierto que consultarán con la reina subterránea, 
y te darán a beber de la laguna de Mnemósine. 
Así que, una vez que hayas bebido, también tú te irás por la 
[sagrada vía 
por la que los demás iniciados y bacos avanzan, gloriosos. 
T 50b Laminilla de Turios (IV a.C.) OF 487.5-6 
Salve, salve, al tomar el camino a la derecha 
hacia las sacras praderas y sotos de Perséfone. 
T 50c Laminilla de Feras (IV a.C.) 0F 493 
Contraseñas: Andrikepaidothyrson, Andrikepaidothyrson, Brimó, Brimó. 
Penetra en la sacra pradera, pues el iniciado está libre de castigo. 
T 51 Fedón 107d 
Se cuenta lo siguiente: que a cada uno que muere el demon de cada 
uno, que le ha correspondido precisamente mientras estaba vivo, trata 
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ovieyéviac OLaOIMacapévous sic ¡Ardov ropeveodaL HET FyeMÓóvos 
Exe(vOU (ML ÓN TOOOTÉTATAL TOUC ¿vOévOE Exel0s TMOPEÑONL. 


T 51a P. Derveni col. MM 2-7 
[GA OU TÁC 
daíuloy yiveta[t od yo] tuWor a[ouvImiá[tous ovJÓ? 
dryéalc 7 ¿Em Eac, [4 aí xJoal ota yóouy [élr" “Eorvvo[iv. oi] ds 


Olaípoves, ol xarta [tods uló:yovs tunas [péglovor [tv 5 
deOv úxnoétaL O[oOvtels éxóotoLc, o[..... uevo]L 
eloLv, 


T 52 Phaed. 63c 
Gm evehrris epa elval tu toic tetehevutnxóoL xal, Moreo ye xal mÓloL 
MéyetaL, TOAV ÓueLvov toi áyaBoic $ tolc xamois. 


T 53 Phaed. 67b 

ovxodv, ¿$n Ó Xoxpárnc, el tavra ddnon, Y étaige, mom édutis 
ápixopévoL ol éyo ropevopan, éxel ixavós, eíreo mov úlMOO., xrfoa.oBoL 
TOUTO OU Évexa $ OM TOO yuarela Nuiv dv tá maVelBóva Bío yéyovev, 
ote Y ye áro0nuia N vúv uo toocotetayuévn peta áyabñs ¿mido 
ylyveton xo ÚAoL óvOpl Os Nyettaí, ol rTapeoxevÓóCOAL TV ÓLAVOLAV OTEO 
xenadapuévnv. 


T 53a Lamellae aureae Thuriis repertae (saec. IV a.C.) OF 
489-490* 

“Eoxopos dx xa8agOv xaBa0á, xBoviwvv BacíheLa, 

Evxhe xo Edfovhed xol Beol xo daímoves GOL: 

x0l yd ¿yv dVUOvV yévos evxoon SABrov elval 

touvóv O dvramétero” ¿oywv Évex” oÚTL OxaÍv. 

ette ue Moipa ¿OG LOCO” eltE AOTEQOTÁTA KEQAUVVÓV. 

vúv Ól inétic Nxw mao” dyvnv Depoepóvelav, 

cs fe THoÓPOOVV TéÉmpn dópaS és edayéwv. 


3 Dado que el texto procede de dos ejemplares con diferentes errores, he unificado 
ambos en una versión corregida, eliminando signos propios de una edición filo- 
lógica. 
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de llevarlo a un cierto lugar en el que, una vez reunidos y juzgados, 
emprenden viaje al Hades con el guía aquél al que se le ha encomen- 
dado llevarlos allí desde aquí. 
T 51a Papiro de Derveni col. 111 2-7 
... de hecho no se convierte en demon cualquiera; pues no 
honran a los perseguidos por las furias ni a los contaminados ni 
a los condenados; per las libaciones en gotas son para las Erinis. 
Y los démones que, según los magos, llevan las ofrendas en 
honor de los dioses, actuando como asistentes de cada uno de 
ellos, son... 
T 52 Fedón 63c 
Sino que estoy muy esperanzado de que para los muertos hay algo y, 
como se dice de antiguo, mucho mejor para los buenos que para los 
malos. 
T 53 Fedón 67b 
Así pues, si esto es verdad, amigo, hay gran esperanza para quien 
arribe a donde yo me encamino, de que allí, de una manera más satis- 
factoria que en cualquier otro sitio, se ganará eso por lo que se produjo 
un esfuerzo tan grande en la vida presente, de manera que el viaje que 
ahora se me ha ordenado se produce con buena esperanza para mí y 
para cualquier otro hombre que crea que su mente está preparada, 
como purificada. 
T 53a Laminillas de Turios (s. IVa.C.) OF 489-490 
Vengo de entre puros, pura, reina de los seres subterráneos, 
Euclo, Eubuleo, dioses y demás démones, 
pues también yo me precio de pertenecer a vuestra estirpe 
[bienaventurada, 
y he pagado el castigo que corresponde a acciones impías. 
O bien me ha sometido el Hado, o bien el que hace relampa- 
[guear los rayos. 
Ahora vengo como suplicante junto a la casta Perséfone, 
por ver si, benévola, me envía a la morada de los límpidos. 
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T 53b Lamellae aureae Thuriis repertae (saec. IV a.C.) OF 
4.88 

"Eoxouoar 1 X08apÓ< 4080a0Ó, yBovixwv Pacíhea. 

Evxiñis Evfio<v»hebc te xa ABÁVATOL Geol ÚlLOL: 

xol yá0 yv VuOv yévos SABLov evxoyo eluev 

dAdbá pe Modo Lay ¿ódpua.o<o (xa Bávaro, Beol ÚlMLOL) «Ol 

ALO FrepopAÑTA AxE>-QAVVÓL. 

xúxho<v»> O” ¿EgxTaV BapurevBéos A4Oyadéoro, 

¡ueoto<D> O” eréfav otEHÁVO<V> TOOL UADITOAMUOLOL, 

deofotoívas O Le) vico xÓAIOV ¿0vv yxBovíac Bacheloc. 

[UEOTOO ATEO VOTE MO VOVITOOLAOLOTUOALOLUOLOL) 

“ÓMte xo HomooLoTé, Beos O ¿on ávil Bootoio”. 

goubos és yúd Éxtetov. 

T 54 Phaed. 112e-113c 
TÁ uév oUv On ÚMMA TOMÓ TE 401 peyáda 40 TAVTOJATA OEVMATÓ EOTL: 

tuyxável Ó' 4pa Óvra ev toUtoLc tOÍS TOAMOiG TÉTTAO” ÚTTO OEÚMOTO, HV TO 
pév péyuotOV 401 ¿EwTÁTO Péov Teg¡l 4ÚXAw Ó xadoVuevos Qxeavós éotiv, 
TOÚTOUV Ol XQTAVUAOV 40 EVavriwc béwv Ayéowv, Os ÓL don uwv TE TÓNMOV 
0sí ÓMov xal On xal ÚxmO yAv 0éwmv ei TV Muvnv ádixveltaL TAV 
Ayegocovoáda, OU al TÓV TeTEAEVUTNAÓTOV yuxal TÓV TOMÓOV AQLAVODVTOL 
xQ TLVAG EiMapuÉvOUT xVPÓVOUVE elvacaL, aj uév ujaxpotépous, al dl 
PBoaxutégous, TÚ éxtéurtovraL gig TAG TÓv Eóuwv yevécelc. toltos Ó€ 
TOTAHOS TOUTOV HATO UéÉOOV ExPálleL, xl éyyUS TAS ¿nfoldñhs Exsísttes elo 
tónOV uéyov vol rol: xaóuevov, xa Muvnv xouel ueíCo tic Tap” nutv 
8adárttnc, Céovoav vOatos xal inhob: évredOev 08 xwosl 4x0 Bohepos 
xol iniMo0ns, repiedutrrópevos 08 TAL yA ÚAMO0OÉ TE ULA VEÍTOL 40 TOD” 
goxata TAG Ayxegovoródos Muvnc, ov ovuueryvvievos TÓL Vdar: 
re0teyBels Ól oMániS Vico yhs ¿ufóld e xatotéow Tod Taptágov: OUTOG 
5" éoriv Ov éxovouátlovoaw Ilvopleyédovia, ov xal ol óOvaxes 
ANOOTÁGHATA ÁvaYHvOGOLV Ónm ÚÁv túóxwoL TAG yAs. TOUTOV Él av 
AUTOVTLAQU Ó TÉTAQTOS EXTÍNTEL Elg TÓNMOV MOÓTOV OgLVÓV Te 4QL ÓYOLOV, (DS 
léyetal, x00ua O ¿xovta Ólov olov Ó xvavóc, Ov ÓN ¿movouátovoLl 
2TÚUYLOV, 401 TV Muvnv %v soiel Ó rota OS Eujóádwv, ETUYA: Ó Ó EurtEo nv 
évtadOa xal Oervás Ovvápels Aafav év tTOL OaTL, ÓVS XATA TAS YAS, 
repiehurróuevos xwoel ¿vavrios tá TvodkAey¿Bdovt al Asma vráL ev TAL 
Axyeoovotá0. Apuvni E ¿vavríac: x4al ovÓs TO tobtOV ÚdwO ovdevi 
peíyvutas, GAMA xa oUTOS 4UALOL TEOLEA0OV ¿uBádc el gig tOV Tágptagov 
evavtios tó. Mvuopleyédovei: Óvoua 0 TOUTOL ¿oTÍvV, Ha ol tonta 
Ayovotv, Komxutós. 
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T 53b Laminillas de Turios (s. IV a.C.) 0F 488 

Vengo de entre puros, pura, reina de los seres subterráneos, 

Eucles, Eubuleo y demás dioses inmortales. 

Pues también yo me precio de pertenecer a vuestra estirpe 
[bienaventurada, 

pero me sometió el hado y el que hiere desde los astros con el 

[rayo. 

Salí volando del penoso ciclo de profundo pesar, 

me lancé con ágiles pies a por la ansiada corona 

y me sumí en el regazo de mi señora, la diosa subterránea: 

<Venturoso y afortunado, dios serás, de mortal que eras.» 

Cabrito, en la leche caí. 


T 54 Fedón 112e-113c 

Pues bien, hay otras muchas corrientes, grandes y variadas, pero se da 
el caso de que entre tantas que son hay cuatro corrientes, la mayor de las 
cuales y que fluye en el círculo más externo, es la llamada Océano. Frente 
a ésta y en sentido contrario fluye el Aqueronte, que corre a través de 
otros lugares yermos y tras fluir incluso bajo tierra, desemboca en la 
laguna Aquerusíade, adonde llegan las almas de muchos difuntos y tras 
haber aguardado unos plazos de tiempo determinados, unas más largos y 
otras, más cortos, son enviadas de nuevo a los nacimientos de seres vivos 
(i. e. a reencarnar). Un tercer río discurre en medio de ellos y cerca de su 
nacimiento desemboca en un lugar espacioso quemado por un gran 
fuego y forma una laguna mayor que nuestro mar (i.e. el Mediterráneo) 
cuya agua y cieno están hirviendo. De allí discurre en círculo, turbio y 
cenagoso, y después de dar la vuelta a la tierra, llega a otra parte, en los 
confines de la laguna Aquerusíade, pero sin mezclar en ella sus aguas. 
Una vez que ha dado muchas veces la vuelta bajo tierra, desemboca en 
una parte más baja del Tártaro. Este río es el que se llama Piriflegetonte, 
cuyas corrientes de lava expulsan fragmentos allá donde tocan tierra. Y 
frente a éste, a su vez, el cuarto río desemboca en primer lugar en un 
lugar terrible y salvaje, según se dice, que tiene todo él el color del lapis- 
lázuli, al que llaman Estigio, y a la laguna que forma el río en su desem- 
bocadura, Éstige. Éste, al llegar aquí y tras haber tomado una fuerza 
terrible en sus aguas y tras hundirse bajo tierra, discurre haciendo mean- 
dros en sentido contrario al Piriflegetonte y sale a su encuentro en la 
laguna Aquerusíade desde el lado contrario. "Tampoco su agua se mezcla 
con ninguna otra, sino que, avanzando en círculo, desemboca en el Tár- 
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T 54a Damasc. in Plat. Phaed. 1.541 (277 Westerink, OF 341 II) 

ol TagadidóJevoL TÉCOADES THOTAMOL XATÁ TV OoQpéns 
tTagóÓdooLY toig ÚrTOyeloLS Avadhoyodol O” OTOLXEÍOLS TE 4OL MÉVTOOLE 
xaTa vo ávtdéces: Ó pev ya IHvopieyéBov TOL TUVOL X4QL TÑL 
avaro, O 9 Kwxvutos TñAL y: xo TAL ÓVOEL, Ó DE Ayégwv déoL te 
xo ueonufoíon. toUTOVS pév Oopevs oÚTOw ÓLéTtaEEV, AUTOS Ol TOV 
Qreavóv TÓL ÚOATL AOL TAL ÚOQATOL TOQOCOLKELOS. 


T 54b Damasc. in Plat. Phaed. 2.145 (363 Westerink, OF 341 V 
y 342). 

OL TÉTTAQEC MOTAMOL TÁ TÉTTADQA OTOLXELÓ ÉO0TL TO ÉV TÓL 
Taptágww ó jev Queavóc, Hnoí, tó Ú9wo, O Se Kwxuvtóos fTOL 
2rúyioc Ny yA, Ó O€ Ivoipleyé8wmv TO TVO, O OE Ayéowv Ó Amo. 
ávtxeto9a, 02 TÓL pév IlvopleyéB0ovri tTOV ETÚYLOV Ms BepuoL 
puyoóv, tá de Qreavó tOV Ayégovta Hs VOpaíWm dépLov: ÓLO xal 
Oopeds tv Ayegovoíav Muvnv Aepíav xahel. 

T 54c Procl. in Pl. Tim. 111 180.8 Diehl (OF 343) 

¿modo Óe ol Beolóyo. TOV Queavóv ÚxnGons Elva xLvhoems 
xoonyóv, déxa. Myovtes avróv tuxtéurenv óxetoUc, Mv ¿mi OódaTTaV 
TOUVC ¿vvéa yxwpelv. 


- T 54d Porphyr. ad Gaurum 2.2.9 (34.26 Kalbfleisch, OF 34.4). 
4Gwvtad0a mods Ó Novuñyvios (fr. 36 Des Places) xol ol TúS 
lv0ayógov úrrovolas ¿EnyoUievoL, xl TÓV TAYA pev TO IMéótov, 
(Resp. 621a) rotapov Auélnta, magd dl tá “Hoódo: (e. g. Th. 
361) xai tots Oobrxois tv Etúya. 

T 55 Axioch. 371a (OF 434 IX, 713 III) 

FoBoúns, ávno páyos, ¿bn ... Eh tivov xalxéwv Ogitov, Oc és 
YrreoBooéwv ¿xnópucav Qríc te xal “Exaéoyn, ¿nueua O nxévo, nerd tv TO 
oOMuartos Avorv TV yuxnv sic tOV 40nhov xwoslv TÓMOV, AUTO TV ÚITÓYELOV 
oíxwnowv, ev yy Bacíhera IMobtovos ovy AtrtO TAS TO ALOG AA, Áte TAG 
ev ys éxovons tá uéca TOD 400U0v, TOD Ol TÓLOV ÓvTOS OHaALVoOELÓO0bc, 
ov TÓ uév Étegov N.odalguov Beol ¿haxov ol ovaúvioL, TO Ol EÉtepov ol 
vrréveoOev, ol jev d0eAQol Óvres, ol Oe 40eAYÓV maídEc. TA Ol TOÓTVAA. 
Tíñis gis Hioútovos ódod oónoois xhel8poLS xa xheLotv OXÚQOTAL. TOTO. 
08 dávoídavta rotauos Ayéowv éndéxetas, ue0” Ov Kwxvtóc, odS x0N 
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taro por el lado contrario que el Piriflegetonte. Su nombre, según dicen 
los poetas, es Cocito. 

T 54a Damascio Comentario al Fedón de Platón 1.541 (277 Weste- 
rink, OF 341 ID) 

Los cuatro ríos que se describen corresponden, según la tra- 
dición de Orfeo, a los cuatro elementos subterráneos y los cua- 
tro puntos cardinales en dos juegos de opuestos: el Piriflege- 
tonte, al fuego y al este; el Cocito, a la tierra y al oeste; el 
Aqueronte, al aire y al sur. Orfeo se limitó a disponerlos de este 
modo, y es el comentarista (i. e. Proclo) el que asocia a Océano 
con el agua y el norte. 

T 54b Damascio Comentario al Fedón de Platón 2.145 (363 Weste- 
rink, OF341 Vy342). 

Los cuatro ríos son los cuatro elementos en el Tártaro: el 
Océano, según el comentarista (i. e. Proclo), es el agua, el Cocito o 
Éstige, la tierra; el Piriflegetonte, fuego; el Aqueronte, aire. 
Opuesto al Piriflegetonte es el Estigio, caliente, frente a frío; 
opuesto a Océano es el Aqueronte, agua frente a aire. Por eso 
Orfeo (OF 342) le llama Aeria (nebulosa) a la laguna del Aqueronte. 

T 54< Proclo Comentario al Timeo de Platón 111 180.8 Diehl (OF 
343) 

Evidencian los teólogos que Océano es la fuente de toda clase 
de movimiento, diciendo que hace surgir diez corrientes, de las 
que nueve fluyen hacia el mar. 

T 54d Porfirio A Gauro 2.2.9 (34.26 Kalbfleisch, 0F 344). 

Y aquí Numenio (fr. 36 Des Places) y los intérpretes del sen- 
tido oculto de Pitágoras entienden como semen el río Ameles en 


Platón (Resp. 621a) y la Éstige en Hesíodo (Th. 361) y en los órfi- 


cos. 
T 55 Axíoco 371a (OF 434 IX, 713 IID) 
Gobrias, un mago, dijo ... que de unas tablillas de bronce que 


habían traído Opis y Hecaerge de los Hiperbóreos, había aprendido 
que después de la liberación del cuerpo, el alma va a un lugar OSCUTO, 
una morada subterránea en la que se encuentra el reino de Plutón, no 
menor que el palacio de Zeus, ya que, como la tierra ocupa la parte 
central del universo y al ser el cielo esférico, a los dioses celestes les 
correspondió un hemisferio y a los infernales, el otro, pues unos son 
hermanos, otros, hijos de hermanos. El atrio del camino que conduce 
a Plutón está asegurado con cerrojos y cerraduras de hierro. Cuando se 
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ro00uevoavtas 4x0 vor ¿mi Mivo xa “PadápavOBuv, O xi Cera edLov 
dmBelas. ¿vrauBoí x1aBéovtaL ÓLMAOTOL AVOXQÍVOVTES TÓV AQLAVOVUÉVOV 
ÉXKQLoTOv, tiva Plov Pelímxe xo tíciv ¿mindedvacov évwixí00n TÓL OO HOTL. 
yevoacdo0.L uév oUv Guñxavov. Óco.s uév odv év tÓL Ev Salunv dyados 
ENTÉNVEVOEV, Eilc TOV TOV EVOEPOÓV xOpov oixiCovtal, ¿vda ÚGY$BOVOL uév 
001 TOYxG9TOV yOVÍAS Bovovow, anyol di vóGtov xadapbv déovor, 
mavtoloL 02 Aeyuvec ÓvBzoL xrorxidois ¿aputóuevol, OLaTosfal 0 
duocódov xal Béatea Tomtbv xal xúxmo. xogol xal uovoLxOa 
AXKOVOMATO, OVUNTÓOLO Te EVUEAN xal eidamíval AUTOXOONYNTOL, XL 
dáxfoatos Gáduría xal ostia Stata: ovTE yá xetua ododpov ovte BáltOS 
eyyiyvetos, Gál eúxpatos áno xeitar Gáxnadloais Nihñov  áxtioLV 
Ovaxtovóápevos. évradOa toigs Heuunuévols éotív tig MODEÓVÍA: XL TG 
óotouc dyuotelas xHGxelos OvvteloDOLv. ... xa TOVE TEO Hooxhéa te «0d 
Alóvuoov xamtióvtacs sic Ardov roótepov lyos ¿vBúde uUNOÑVOL, xQ TÓ 
Bágoos TÁS éxeios rropeías maga Tis Edevowvías ¿vavoacd8al. sequitur T 


4,2 


T 55a Pind. fr. 129.2-10 Maehl. = 58 Cannata Fera (OF 439) 
totor Apurel uev pévos GishMov 
TOV ¿vdádE VÚATO XHÓTO, 
PorvixopódoLs Evil ALuÓVeOOL TOOÁUOTLOV AUTO V 
rol MPávov OXLADÓV < > 
x0l xo0vo0xGOTOLOLw PéorDe <devOpéolc> 
x0l TOL UÉV ÍTITOLS YUUVAOÍOLE <TE > 
TOL O tE0OO LG 
TOL Ó€ POQHÍYygE0OL TÉQITOVTOL, TOLDO OÉ OPLOLV 
evavOns Óxas téBadlev ÓlBoc: 
00u0d Ó ÉQATOV XATA XDOOV ALÓVOTOL 
aiel OÚuarta pery[vúvriov ruol tniepovei 
ravtola devv mi Popots, 
T 55b Pind. fr. 130 Maehl. = 58b Cannata Fera (OF 440) 
EvOev TOV ÚNTELQOV EQEUYOVTOL OXÓTOV 
Binxool Óvopegás vuxtos rota ol 
T 55c Pind. fr. 143 Maehl. (OF 44.6) 
xElVOL yÓQ T ÓVOGOL 4OL AYÑO0LOL 
tróvoV T ÓxteLOOL, PBapufóav 
ropBuov repevyótes Ayépovtos. 
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franquea se encuentra el río Aqueronte y tras él, el Cocito, que hay que 
vadear para ser conducidos a presencia de Minos y Radamantis, el sitio 
que se llama «Llanura de la verdad». Allí se sientan unos jueces que 
preguntan a cada uno de los que vienen qué vida han vivido y con qué 
costumbres habitaron en su cuerpo. Mentir es imposible. Pues bien, a 
cuantos en vida les inspiró un buen demon, van a habitar la región de 
los piadosos, donde mieses abundantes producen cosecha de toda clase 
de frutos, corren veneros de aguas puras y praderas de toda clase están 
en una primavera continua con flores variadas y hay conversaciones de 
filósofos, espectáculos de poetas, coros que danzan, música que se oye, 
banquetes bien provistos y festines que se sirven por sí mismos, no 
existe la pena y la existencia es dulce. Pues no hay invierno duro ni llega 
el calor del verano, sino que un aire suave corre unido a los delicados 
rayos del sol. Allí los iniciados ocupan el lugar preferente y allí celebran 
juntos las ceremonias sagradas ... y es tradición que los que se relacio- 
nan con Heracles y Dioniso que bajaron al Hades se inicaron antes allí 
y que el valor para emprender el camino hacia allí se adquiría junto a la 
diosa de Eleusis. Sigue T 4.2. 

T 55a Píndaro fr. 129 Maehler = 58a Cannata Fera (OF 439) 

Para ellos refulge la pujanza del sol 

durante la noche de aquí abajo, 

y en sotos de rosas de púrpura 

y en los entornos de su ciudad 

(...) de umbrosos bosques de inciensos 

y están henchidos de árboles de frutos de oro. 

Unos disfrutan de ejercicios hípicos, 

otros, a pie, 

Otros se deleitan con la lira, y entre ellos 

florece exuberante toda clase de venturas 

y una fragancia deliciosa por el lugar se expande 

pues sin cesar mezclan con el fuego que de lejos se avista aromas 

de toda clase sobre las aras de los dioses. 

T 55b Píndaro fr. 130 Maehler = 58b Cannata Fera (OF 440) 

Desde allí, vomitan una oscuridad sin límites 

inertes ríos de la noche tenebrosa. 

T 55c Píndaro. fr. 143 Maehler (OF 446) 

Pues ellos, libres de enfermedad y de vejez 

y desconocedores de las fatigas, han escapado 

del curso del Aqueronte de graves sones. 
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T 55d Pind. Ol. 2.56-67 (OF 445) 

el Ó€ viv gxov tus oidev TO élMiov, 

ón davóvriov uév evgdáÓ” aútix” ArádauvoL doéves 
TOLVAG ÉTELOOV - TO Ó ¿v TÓLOE ÁALOS UOxÓL 

ÚMTOO. HOTO YÓC OLMO CEL Tis éxO0ÓL 

ÓYyov HOÓcaLs VO yx0L: 

íoaLC O€ VÚNTECOLV Olgl, 

ícoLs O” auépaLs MOV ÉXOVTEG, ÓNTOVÉOTEQOV 

¿gohol déxovtal Bíotov, OU xBÓVA TAPÓÚOOOVTEG ÉV XEDOSG Ak LÓL 
OvOE TÓVTLOV ÚO0WO 

XAELVAV TOLDO OLOLTOV, AMA TODO EV TLUÍOLG 

Deúv oítives Éxoaoov evOpxÍalc ÚOAADUV VÉLOVTOL 
alÓva, TOL O” ATOOCÓDATOV ÓXXÉOVTL TÓVOV. 
sequitur T' 31b 


T 55e Plu. fr. 178 Sandbach (OF 594) 

¿gvrad0a O dyvogl, mANV ÓTOV Ev TÓL TEhEUTÁV ÓN YÉVNTOL: TÓTE 
Se mácxe áBOs olov ol tehetaic jeyódous xatopyraCónevoL. dLO 40d 
TÓ ÓNUA TÓL ONUOATL xQL TO Eoyov tÓL Eywmi TO TEehLEVUTÁV 20 
tehelo0oL TOOCÉOLAE. TAÓLVOL TÁ TIOÓTA KO MEOLÓNO LOA HOTÓÓELS KO 
Sud oxÓtoUS tve ÚrtoTOL tropEtoL xa áTÉLEOTOL, ElTA MPÓ TOÚ 
TéÉLOUS AÚUTOD TA OeLVA TÓVTA, Holxn «al toóLOG xa ¡ÓOWS «al 
OáLuPBos: 1 Ó8 tOUTOUV OS TL VaVUÁCLOV ANAVINDEV XQ TÓTOL 
xaBagol xal lruves ¿OÉE8QvTO, Pwvac xal xopeías xal geuvórnTaS 
dxovopártov legÓv 101 pacuárov dyiwv Exovtec: év aíc Ó tavtelnc 
món xai pemunuévos éleúdepos yeyovos xal ÚQetOs TEQUDV 
gotepavouévos Ooyuáce xa oúveotiV Ócto1s xal xaBapois ivdpác, 
TOV áuúntov ¿vra0a tOv Cóvrov <xai> áxGBaptov ¿popOv Óxhov 
év PBogfóguo rodó. xal óulxAin ratoúuevov Ud ¿auvtod 
xalovvehauvóuevov, dóBoL Ó2 Bavátov tOÍS KHAXOÍT ÁANTLOTÍOL TV 
¿nel AyadOv ¿uuévovta. 


T 56 Leg.881a 

Bávatos uév odv ovx gotiv ¿oxatov, ol de ev Ardov tOÚTOLOL AeyópevoL 
rróvoL gti te TOUTOV egiol uúdOV év ¿oxótos, x01 GdAndéotata Aéyovrtes 
ovÓdV AVÚTOVOLV TOAÍT TOLAÚTOLE PUXAÍS ÁNMOTOOTAS OÚ yA0 Av ¿yiyvovtó 
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T 55d Píndaro Olímpica 2.56 (OF 4.4.5) 

Y si uno que la posee, conoce además el porvenir, 

esto es, que las almas violentas de los muertos aquí en la tierra 

pagan en seguida su castigo... En cambio sobre los pecados 

ñ Lcometidos 
en este reino de Zeus alguien dicta sentencia bajo tierra, 
emitiendo su fallo con ineluctable hostilidad. 

Iguales siempre sus noches, 

iguales sus días bajo la luz del sol, 

se ganan los buenos una existencia libre ya de fatigas 

sin tener que perturbar la tierra con el vigor de sus manos 

ni el agua de la mar, en busca de su magro sustento, 

sino que, en compañía de los favoritos de los dioses, 

aquellos que se precian de cumplir sus juramentos 

viven una existencia sin lágrimas, 

mientras que los demás sufren padecimientos insoportables 

[de ver. (Sigue T'31b) 

T 55e Plutarco fr. 178 Sandbach (OF 594) 

En este mundo [el alma] no tiene conocimiento, salvo cuando 
llega al trance de la muerte. Entonces sufre una experiencia como 
la de quienes participan en las grandes teletai. Por eso se parecen 
tanto una palabra a la obra (televtóv <morir> y tedelo00L <ini- 
ciarse>) como una acción a la otra. Primero, el vagar sin rumbo, 
las fatigosas vueltas y los recorridos en la oscuridad con la sospecha 
de que no se van a acabar nunca y luego, antes de llegar al propio 
término, todos los terrores, estremecimientos, temblores, sudor y 
confusión. Pero de ahí, le sale al encuentro una luz admirable, y le 
acogen lugares puros y praderas, llenos de sonidos, danzas y la 
solemnidad de palabras sacras y visiones santas. Una vez que se ha 
saciado de ello y ha sido iniciado, se vuelve libre y marcha libe- 
rado; coronado, celebra los misterios y en compañía de hombres 
santos y puros, ve desde allí la turba no iniciada e impura de los 
seres vivientes, en medio del fango y de las tinieblas, pisoteándose 
y empujándose unos a otros, persistiendo en el miedo a la muerte 
en unión de los malvados, por la falta de fe en los bienes de allí. 

T 56 Leyes 881a 

Pues la muerte no es el extremo, sino que los padecimientos que se 
dice que sufren en el Hades, por más que extremados y portadores de la 
mayor verdad, no bastan para disuadir a tales almas, pues no se produ- 
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trote untoahotal te 201 TÓV ÚlMiwv yevvntógOV ávóoLoL TANYOv TÓMULOL - 
del On] TAG EVOÓDE AOAÁOELS MEOL TÁ TOLAÑÚTO TOUTOLOL TAG Ev TOL EñV undév 
TtOV ¿v Aidov AíxeodaL xXaTa OUvVa uv. 
T 57 Leg. 815c 
don pév Paxyeía Tí ¿otiv xal tÓv taúrars éxropuévov, Gs Núu as te xl 
Téóvac xal ZeLinyvods x0l ZATUQOUS ÉMOVOHÓCOVTES, (DG PO.OLV, MLMODVTAL 
XOTOLVOHÉVOUS, TEO x0ABAQUOÚS TE K4OÍ TEhETÁÓC TLVAC ÁANOTELOUVIOV, 
oro v tTOVIO TÁS OOXÑNOEwS TO yévos OÚO” is sign vinóv oO” e TOA LUMÓV 
ov0” ón rote Pobhetar áLDLOV ádopÍvacOa. 
T 5%7a Philostr. Vit. Apoll. 4.21 (OF 1018 VIIT) 
emoiñEo. 08 Ayetar rep Arvovvoíwv A8rnvato:c, A sroLeltal 
opu0rv é¿v pa tod dávDEOTnoLÓVOS: Ó puév yd povoLOÍos 
ÁXQOOALOOMÉVOVS «OQ pehorrorías rapapásewvv te al O0vB8uOvV, ÓNÓGOL 
»%wpunLÓLoc tE 401 TOAYMÓÍLAS sioív, Eg TO OÉaTOOV EVUQOLTÓV ÚLETO, 
éxel 08 Nxovoev, ÓtL AVAOÚ VIOONUNVAVTOS AVYLOMOVS OOXODVTOL 
ol petagv tis Oopéws éxmorrorías te xo Beohdoyías TO Mév (M6 
“Quan, TO. de Ho Núugas, tá dl e BáxyxaL aoórtovoww, ¿e exísrlnErv 
TOÚTOUV A4NTÉOTN. 
T 57b Luc. Salt. 15 (OF 599 D 
¿O héyetv, Óti teheryv ovOsutav dpxalawv gotiv evoelv Óvev 
d0xfoews, Oopéws Snia.ón xa Movaatov x0l TÓV TÓTE AQÍCTOV 
OO0XNOTÓOV KHATADTNOALUÉVOV AÚTÁC, MG TL HGAMOTOV 40 TODTO 
vouodETnoÓÁVTOV, OVV óv8uÓL xal doxhoel pusiodal. ... ÓTL TOUG 
¿E0yopevovtac TO HUVOTÑOLO ¿EopyeiaB0L Ayovorv ol roMol. 


T 57c Luc. Salt. 79 (OF 600 l) 

n pév ye Baxxtxn Ó0Xnols ... OÚTO K4EXEÍDOTOL TOUS AVOQÓMTOVS 
TOUS EXEl (MOTE XATÓ TOV TETAYMÉVOV ÉXMAOTOL UALQÓV, ÁTNÓVTOV 
emdadópevo. tÓV Úliov, xGáBnvia. ÓL TuéVDas TtUTÓVACG kxXOU 
xopúBavtas xo carúpovs xal Bovxólovs ÓVOvtEC. 401 OOxoDvral ye 
TAÑÚTO Ol EUYEVÉOTATOL XQ MTOWTEVOVTES EV É4GÚOTNL TOV TÓMEOV, OVX 
óxmoS aióovuevol ÚALO 20d uéya Hoovobvtes gm TÓL TOÓYUaTL LOMO V 
fjtteo ém edyevelons nal herrovoyícars xal ELO OO TOOyovixois. 

T 57d Aristid. Quint. De mus. 3.25 (129.11 Winnington- 
Ingram, OF 600 ID. 

ÓLO x0ld TOS Paxxixds tehetdc x4Qd ÓGOL TOÚTOLE MTOPATÁNOLOL 
hóyov tivos gxeoBdal Hactv, ÓOSG Av Y TÓV AUABECTÉRGOV TTOÍNOLE 
OLA Plov Y TÚYNV ÚTO TOvV Ev TaÚúTtOLT peLOLÓLOV TE 40d OOXNOEOV 
ÓpLOL TOLÓLOLC EXMABAÍONTAL. 
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cirían matricidios ni atrevimientos impíos de otras agresiones contra 
los padres; es necesario, pues, que en lo posible los castigos en vida de 
aquí en nada sean inferiores a los del Hades. 

T 57 Leyes 815c 

Pues toda la que es báquica y propia de lo que las acompaña, en las 
que, dicen, imitan a borrachos, a los que dan el nombre de Ninfas, 
Panes, Silenos y Sátiros, y aquellas en las que se celebran purificaciones 
o misterios, toda esta clase de danzas ni puede definirse fácilmente 
como pacíficas ni como guerreras. 

T 57a Filóstrato Vida de Apolonio 4.21 (OF 1018 VIID 

Se dice que reprendió (sc. Apolonio) a los atenienses respecto a 
las Dionisias que celebran en la época del Antesterión. Pues creía 
que acudían al teatro dispuestos a oír monodia y composiciones 
líricas de las procesionales y de cuantos ritmos son propios de la 
comedia y la tragedia, pero cuando oyó que a los sones de la flauta 
danzaban bailes de contorsiones y que en medio del canto épico y 
la alabanza divina de Orfeo actuaban unas veces como Horas, otras 
como Ninfas, otras como Bacantes, se aprontó a la censura. 

T 57b Luciano De la danza 15 (OF 599 1) 

Omito decir que no es posible encontrar ninguna teleté antigua 
sin danza, por supuesto de las de Orfeo, Museo y los mejores 
danzarines de entonces que las establecieron y dispusieron como 
algo muy hermoso el iniciarse con ritmo y danza (...) y muchos 
dicen que quienes dan a conocer los misterios <danzan fuera». 

T 57c Luciano De la danza 79 (OF 600 l) 

La danza báquica (...) hasta tal punto se ha apoderado de la 
gente de allí que en el momento establecido todos acuden, olvi- 
dándose de todo lo demás y se pasan el día sentados viendo tita- 
nes, coribantes, sátiros y vaqueros. Y las bailan los más nobles y 
más notables en cada ciudad, no sólo sin avergonzarse, sino 
incluso teniéndolo en más estima que su nobleza, sus servicios a 
la comunidad y las distinciones de sus antepasados 

T 57d Aristides Quintiliano De la música 3.25 (129.11 Win- 
nington-Ingram, OF600 ID. 

Por ello, también dicen que las ceremonias báquicas y cuan- 
tas son semejantes a éstas tienen una razón de ser, a saber, que la 
pasión de quienes son más ignorantes, por su forma de vida o 
por el azar, sea purificada por las melodías o danzas que junto a 
los juegos se realizan en ellas. 
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T 58 Euthyd. 277d (OF 602) 

olov roLeltov TO Eévo xeol 0é- roLettov Íl tadvtóv Órteo ol év TÁ TehETÁAL 
TtOV KoouvPávtovV, ÓtaV TV BoÓvworv rOLDOLV epi TODTOV Ov Av pélwOL 
tehetv. x01 yGe éxel yxopeía tic got. xa rraOLd, el 4Na xal tetélecal: xal 
vdv TOUTO OVÍEV AMO % xo0eveTOV re0l o xol olov dpxeioBov maítovte, 
(WS META TOVTO TEALODVTE. 

T 59 Crat. 440d 

íowc uév odv dh, y Koatúle, oros gxer, lows Él xa oÚ. oxoretoda. 
ovv x0h ávdoeíws te xal eb, xal uy doudiws árodéxyeo0oL - En yde véos el 


Y 


xol mAxulov Éxelg - Oxeyópevov O, ¿av evontc, peta dL0ÓvoL xal ¿uol. 
T 60 Leg. 669d (OF 84.5) 
tonta O€ AVOYOTLVOL OPÓDOA TÁ TOLADTA ELMAÉAROVTES HOL OVYXUVXAÓVTES 


adóyos, yvéhwtT' Av rapacrevólo.ev TÓV áv8pWxarwv Ó0ovS prov Oopevs 
haxelv 000 TAS TÉOVILOS. 
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T 58 Eutidemo 277d (OF 602) 

Actúan igual que en la teleté de los Coribantes, cuando hacen la 
entronización alrededor de aquel a quien va a administrar el rito. Pues 
allí hay corros y juegos, como sabes, si en verdad has cumplido las tele- 
tai. Y estos dos no hacen sino dirigir un corro en torno a ti, igual que si 
danzasen jugando para celebrar ritos después de esto. 

T 59 Crátilo 440d 

Pues bien, Crátilo, quizá las cosas sean así, quizá no, de modo que 
debes examinarlo con valentía y bien y no aceptarlo fácilmente — pues 
aún eres joven y tienes edad para ello — y, una vez examinado, cuénta- 
melo también a mí, si lo descubres. 

T 60 Leyes 669d (OF 845) 

Los poetas humanos, que se dedican a enredar y a las mescolanzas 
irracionales, provocarían la risa de los hombres que dice Orfeo que 
han llegado a la sazón del placer. 
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OF1XX[T 18€e]: 82 n. 9 

OF 3 [T 18c]: 83 n. 15 

OF 19 [T 18]: 81 n. 1, 94 n. 67 
OF 20 1[T 18h]: 85 n. 21 

OF 20 Il [T 19al: 85 n. 23 

OF 20 IV [T 19b]: 85 n. 24 

OF 20 V [T 19c]: 86 n. 30 

OF 21 [T 2 y 19): 20 n. 5, 2I nm. 
8, 39 n. 87, 43 n. II6, 45 n. 


127, 84 n. 18, 86 n. 29, 234 n. 
5, 93 n. 62, 235 n. 14 

OF 22 1[T 21]: 37 n. 77, 46 n. 
129, 87 n. 33, 93 n. 65 

OF 22 MI [T 19d]: 88 n. 38 

OF 24 [T 19]: 84 n. 18, 93 n. 
62, 235 n. 14 

OF 25 1[T 201: 37 n. 79, 46 n. 
130, 87 n. 31, 93 n. 66 

OF 26 1[T 22]: 89 n. 41, 90 n. 
49, 93 n. 63, 153 n. 30 

OF 26 ¡1 [T 22a]: 30 n. 48, 89 
n. 44, 154 n. 31 

OF 27 1[T 23]: 93 n. 64, 167 n. 
49 

OF 27 II [T 23a]: 91 n. 52, 167 
n. 49 

OF 3111I [T 24]: 39 n. 88, 190 
n. 3, 205 n. Il, 234 n. 3, 236 
nn. 15 y 18 

OF 31 IV[T 24a]: 205 n. 3, 236 
n. 16 

OF321[T 24]: 39 n. 88, 190 n. 
3, 205 n. 1, 236 nn. 15 y 18 

0F 33 [T 24e]: 192 n. 14 

OF 371[T 341: 148 n. 6 

OF 37 1 [T 35]: 150 n. 12 
0F381[T 35el: 153 n. 27 

OF 64: 45 n. 126 

OF 77 [T 31d]: 113 n. 64, 174 n. 
70 

OF 80: 92 n. 56 

OF 111.3 [T 23b]: 91 n. 51 

OF 135 [-Il: 92 n. 55 

OF 159-160: 254 n. 2 

OF 210: 174 n. 70 

OF 216-218: 254 n. 2 

OF 225: 146 

OF 2311: 92 n. 58 
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OF 231 11: 92 n. 58 

OF 233 [T 24c]: 191 n. 9 

OF 250: 174 n. 70 

OF 276: 146 

OF 280-283: 146 

OF 296-300: 14.6 

OF 301-317: 146 

OF 318 11 [T 35d]: 152 n. 23, 
234 n. 2 

OF 3351: 96n. 4 

OF 338 Il: 7 n. I 

OF 339 [T 27g]: 105 nm. 33 

0F 339.4-5 [T 27gl: 105 n. 34 
OF 340 [T 36c]: 194 n. 20 

OF 34111 [T 54a]: 169 n. 51 

OF 341 IV y 342 [T 54b] 169 n. 
52 

OF 342 [T 54b]: 169 

0F 343 [IT 54c]: 170 n. 54 

OF 34.4 [T 54d]: 170 n. 55 

OF 346 [T 31c]: 112 n. 60, 186 
n. 95 


-0F348.2 [T 35a]: 151, 217 n. 37 


OF 350 [T 35c]: 151 n. 20, 195 
n. 26, 212 n. 8, 2I16n. 34 

0F 379-402: 79 

OF 383 [T 11g]: 56 n. 24, 216 n. 
27 

OF 398 [T toa]: 32 n. 56 

OF 403-420: 78 n. 2, 94 n. I 
OF 412: 96 n. 4 

OF 421 1 [T 27d]: 104 n. 29, 
105 nm. 34 

OF 421 11 [T 27e]: 85 n. 26, 105 
n. 30 

OF 422 [T 27f]: 105 n. 31 

OF 423 [T 27a]: 103 n. 20, 106 
n. 39, III n. 57 

OF 424 [T 25]: 42 n. 109, 66 n. 
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61, 98 n. 2, III n. 58, 140 n. 
97, 226 n. 85, 235 n. 8, 237 n. 
20, 238 n. 25 

OF 425-426 [T 27bc]: 104 n. 
27, 107 n. 44 

OF 427 1[T 29a]: 107 n. 41 

OF 427 11[T 29b]: 107 n. 42 
OF 428 [T 26]: 102 n. 19, 165 
n. 38 

OF 428 1[T 26]: 39 n. 93, 234 
n. 3 

OF 428 Il [T 26a]: 40 n. 94, 
102 n. 18 

OF 428 III [T 26b]: 102 n. 18 
OF 429 1[T 30]: 41 n. 104, 47 
n. 133, 133 n. 70, 153 n. 26, 
235 n. IO, 238 n. 24, 240 nn. 
30 y 32 

OF 429 Il [T 3oa]: 41 n. 105, 
133 n. 71 

OF 429 TI [T 30b]: 143 n. III, 
153 n. 29 

OF 430 [T 32]: 11 n. 14 

OF 430 1[T 32]: 37 n. 81, 40 n. 
97, 42 n. IIO, 44 n. 122, 47 n. 
134, 71 n. 75, 117 n. 7, 134 n. 
75, 153 n. 24, 195 n. 26, 207 n. 
14, 236 n. 17, 238 n. 23, 240 n. 
32 

OF 430 51 [T 331: 40 n. 97, 42 
n. 108, 68 n. 67, 118 n. 9, 132 
n. 64, 142 n. 106, 235 n. II, 
238 n. 23 

OF 430 III [T 32al: 40 n. 98, 
56 n. 22, 118 n. II, 132 n. 63, 
223 n. 66 

OF 430 IV: 120 n. 23 

OF 430 IV-V: 119 y n. 18, 120 
nn. 22 y 23 | 
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OF 430 VIT 32b]: 120 n. 22 
OF 4311[T 36]: 36 nm. 74, 45 n. 
123, 69 n. 69, 100 n. IO, 172 nm. 
64, 193 n. 16, 235 n. 13 

OF 431 11 [T 36a]: 36 n. 76, 193 
n. 18 

OF 432 1 [T 36d]: 198 n. 39 

OF 432 Il [T 36el: 199 n. 44 
OF 432 II [T 36£]: 53 n. 14, 
200 n.46 

OF 433 1[T 27]: 40 n. 95, 97 n. 
I, 160 n. 16, 196 n. 30, 234 n. 
4, 237 n. 21 

OF 433 01 [T 37]: 40 n. 99 

OF 433 M1 [T 381: 173 n. 66 

OF 434 1[T 391: 36 n. 74, 172 
n. 64, 193 n. 17 

OF 434 UI [T 401: 40 n. 97, 42 
n. 108, 68 n. 67, 132 n. 64, 212 
n. 5, 214 n. 15, 226 n. 86, 244 
n. 42 

OF 434 II [T 41]: 40 n. 100, 
69 n. 69, IOI n. 53, 165 n. 37, 
213 n. IO, 214 n. 15, 215 n. 23, 
223 n. 73, 224 n. 79, 227 n. 
87, 235n.9 

OF 434 IV[T 41b]: 216 n. 28 
OF 434 VIII [T 40b]: 200 n. 
47, 218 n.42 

OF 434 IX [T 55]: 178 n. 80, 
180 n. 85 

OF 435 1[T 41c]: 74 n. 85, 215 
n. 18, 227 n. 88 

OF 435 U [T 41c]: 74 n. 85, 215 
n. 18 

OF 439 [T 55a]: 181 n. 88, 198 
n. 37, 217 n. 40, 259 n. 5 

OF 440 [T 55b]: 181 n. 89 

OF 443 [T 25]: 99 n. 5, 109 n. 


51, 258 n. 4 

OF 445 [T 31b]: 112 n. 59, 194 
n. 20, 196 n. 32 

OF 445 [T 55d]: 182 n. 91, 196 
nn. 30 y 32 

OF 446 [T 55c]: 181 n. 90 

OF 448 [T 25a]: 99 n. 7, IO n. 
52 

OF 449 [T 31a]: 111 n. 56, 113 m. 
62, I61 n. 25 

OF 459 [T 31]: 109 n. 50, MI n. 
54, 112 nm. 61, 222 n. 63 

OF 461 [T 47]: 174 n. 68 

OF 462 [T 48]: 175 n. 72 

OF 463 [T 33c]: 121 n. 27, 207 
n. I4 

OF 465 [T 33d]: 122 n. 28, 207 
n. I4 

OF 470 [T 13e]: 72 n. 78, 74 n. 
86 

OF 471 [T 13d]: 61 nm. 45, 196 n. 
31, 222 n. 60 

OF 473: 222 n. 64 

OF 474 [T 50a]: 10 n. 10, 176 n. 
73 

OF 474.1 [T 50a]: 177 n. 77 

OF 474.10 [T 50a]: 185 

OF 474.15-16 [T 50oa]: 183, 223 
n. 74 

OF 474.16 [T 50a]: 61m. 44, 83 
n. 17 

OF 476 [T 25c]: 10 n. 10, 176 n. 
74 

OF 476.11 [T 25c]: 100 n. 12, 
183 

OF 485 [T 36b]: 10 n. 10, 136 
n. 88, 199 n. 42, 237 n. 19 

OF 485.2 [T 36b]: 217 n. 36 

OF 485.6 [T 36b]: 186 
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OF 485.7 [T 36b]: 183 

OF 487 [T 25b]: 10 n. 10 

OF 487.2: 183 

OF 487.4 [T 25b]: 100 n. II, 
165 n. 36 

OF 487.5-6 [T 50b]: 176 n. 75 
OF 488.1 [T 53b]: 185 

OF 488.5 [T 53b]: 151 

OF 488.7 [T 53b]: 174 n. 70 

OF 488.9 [T 53b]: 165 n. 36 
OF 489-490 [T 53a]: 237 n. 19 
OF 489-490.1 [T 53al: 137 n. 
91, 9 n. 28, 164 n. 35, 216 n. 31 
OF 489-490.6-7 [T 53a]: 162 
n. 28 

OF 489-490.7 LT 53a]: 193 n. 
I9 

OF 489 [T 53a]: 10 n. 10 

OF 489.4 [T 53a]: 139 n. 93, 
196 n. 31 

OF 489.7 [T 53a]: 183 

OF 490 [T 53al: 10 n. IO 

OF 492: 177 n. 78 

OF 493 [T soc]: 10 n. 10, 65 n. 
3, 139 n. 94, 177 n. 76, 183, 
185, 196 n. 31, 214 n. I6 

OF 493a: 183 y n. 93 

OF 496n: 193 n. I9 

OF 51 [T 7c]: 23 n. 21 

OF 512 [T 7b]: 23 n. 21, 39 n. 
92 

OF 517 1: 22 n. 16 

OF 536 l: 30 nm. 49 

0F 547 1[T 7al: 23 nm. 21, 43 n. 
117, 45 n. 126, 198 n. 38, 223 
n. 71 

0F5491[T 71: 23 n. 23, 35 n. 
70, 41 n. 102, 44 n. 122, 49 n. 
2, 50n. 4, 212 n. 1, 223 n. 69, 
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234 n. 2, 239 n. 29 
OF 567 [T 11b]: 52 n. 13, 224 n. 
75, 225 n. 82, 260 n. 12 


-0F5731[T 3] y [T 44]: 21 mn. 


7y 8,32 n. 57, 36 n. 73, 39 n. 
86, 43 n. II6, 44 n. 120, 45 n. 
128, 55 n. 21, 59 n. 37, 84 n. 
20, 141 n. 105, 173 n. 65, 212 
n. 3, 213 n. II, 216 nn. 26 y 32, 
220 n. 50, 221 n. 55, 222 n. 
62, 235 n.7, 242 n. 39 

OF 573 Il [T 3al: 33 n. 59, 39 
n. 90 

OF 573 MI [T 14]: 58 n. 34, 221 
n. 56, 222 n. 62 

OF 573 IV [T 15]: 59 n. 36, 221 
n. 56, 263 n. 16 

OF 573 V [T 16]: 59 n. 39 

OF 573 VI [T 171: 59 n. 40, 221 
n. 56, 222 n. 62, 263 n. 16 

OF 574 [T 431: 20m. 4, 21 n. 8, 
23 n. 20, 38 n. 85, 84 n. 20, 
212 n. 2, 216 n. 33, 234 n.6 
OF 575 [T 45]: 58 n. 31, 212 n. 
8, 213 n. 13, 215 n. 24, 216 n. 
33, 228 n. 90 

OF 576: 40 n. IOO 

OF 576 I[T 411: 40 n. 100, 69 
n. 69, IIO n. 53, 165 n. 37, 213 
n. IO, 214 n. 15, 215 n. 23, 223 
n. 73, 224 n. 79, 227 n. 987, 
235n.9 

OF 576 Ill: 7 n. 1 

OF 576 VIT 41a]: 41 n. 101 

OF 578: 57 n. 29 

OF 578.4: 195 n. 26 

OF 578.23b: 141 n. 103 

OF 578.28ss.: 220 n. BI 

OF 587 [T 13c]: 61 n. 43 
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OF 594 [T 55el: 57 n. 30, 182 
n. 92, 215 n. 19, 216 n. 30, 217 
n. 35, 218 n. 41, 224 n. 80 

OF 599 1[T 57b]: 219 n. 47 

OF 600 I[T 57cl: 219 n. 48 

OF 600 II [T 57d]: 218 n. 41, 
220 n. 49 

OF 602-605: 221 n. 54 

OF 602 [T 58]: 221 m. 53 

OF 625 [T 111: 51n.9,73n. 84, 
187 n. 96, 260 n. 13 

OF 627 [T 10b]: 33 n. 60, 52 n. 
II, 224 n. 75, 260 n. II 

OF 650 [T 11a]: 52 n. 12 

OF 652 [T 41e]: 224 nn. 75 y 77 
OF 653 [T 11c]: 54 n. 16, 214 n. 
17 

OF 654 [T 11d]: 54 n. 17, 222 n. 
65 
OF 655 [T 11e]: 54 n. 18, 217 n. 
39 

OF 656 III [T 13c]: 61 n. 43 

OF 657 I1[T 13b]: 60 n. 42, 216 
n. 29, 221 n. 57 

OF 657 11 [T 13a]: 60 n. 41, 216 
n. 29 


OF 659 [T 11fl: 55 n. 20, 217 n. 


39, 223 n. 67 

OF 680-705: 32 n. 56 

OF 681 [T 10]: 31 m. 53, 43 nn. 
III y 119, 45 n. 125 

OF 713 11 [T 55]: 178 n. 80, 
180 n. 85 

OF 717: 161 

OF 717.73-85 [T 47al: 162 n. 27 
OF 717.124 [T 32d]: 140 n. 99 
OF 804-811: 223 n. 68 

OF 804: 223 n. 70 

OF 807: 223 n. 72 


OF 808: 223 n. 72 

OF 809: 223 n. 72 

OF 810: 223 n. 68 

OF 812-834: 64 n. 58, 79, 222 
n. 61 

OF 813: 223 n. 68 

OF 814 [T 17a]: 64 n. 58, 221 n. 
58 

OF 845 [T 6o]: 37 n. 80, 46 n. 
131 

OF 890-894: 19 n. 2 

OF 899 1[T 1d]: 19 n. 3, 43 n. 
117, 45 n. 126 

OF 907-9I1: 20 n. 6 

OF 912 1 [T 1a]: 19 n. 2, 20 n. 3, 
45 n. 126 

OF 943 [T 6a]: 23 n. 18, 43 n. 
117, 45 n. 126 

OF 944: 45 n. 126 

OF 947 [T 6b]: 23 n. 18, 43 n. 
117 

OF 9491[T 6]: 23 n. 19, 43 n. 
112, 49 n. I 

OF 973 [T 4]: 21m. 9, 22 n. 14, 
66 n. 60, 226 n. 85 

OF 980 [T tel: 26 n. 36, 43 n. 
117 

OF 982 [T 1f]: 26 n. 38 

OF 983 [T 1l: 19 n. 1, 22 nm. 15, 
28 n. 41, 43 n. II4 
OF1005alI[T 1b]: 19 n. 2 

OF 1017 [T gl: 21 n. 10, 25 n. 
30, 43 n. II3 

OF 1018 1[T 10oc]: 34 n. 64, 45 
n. 126 

OF 1018 VIII [T 57a]: 219 n. 46 
OF 1026: 25 n. 31 

OF 1027: 25 n. 31 

OF 1029: 25 n. 31 
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OF 1032-1051: 30 n. 50 
OF 10331: 30 n. 49 
OF 1057: 223 n. 68 
OF10761[T 5]: 21m. 9, 22 nm. 
16, 35 n. 68, 43 n. 118, 160 n. 
14, 185 n. 94 
OF 1077 1[T 8]: 31 n. 51, 43 
nn. III y 115, 175 n. 71 
OF 1115 [T 27e]: 105 
OF1128: 72 nm. 77 
OF 1131: 72 nm. 77 
OF 1140 [T 12]: 35 n. 69, 43 n. 
III, 50n.5 

Ovidius 
Met. 1O.Iss: 25 n. 33 

Papyri 
P. Berol. 44. [T 11g]: 56 n. 24 
P. Berol. 4.4..1ss. [T Ig]: 216 n. 27 
P.Bonon.: 161 
P.Bonon. 73-85 [T 47a]: 162 n. 
27 
P.Bonon. 124 [T 32d]: 140 n. 99 

_P.Derv. col. TH [T 51a]: 166 n. 42 

P.Derv. col. V 3ss.: 222 n. 64 
P.Derv. col. V 10: 71m. 74 
P.Derv. col. VI [T 13d]: 9 n. 9, 
196 n. 31 
P.Derv. col. VI. 1-4 [T 13d]: 166 
n. 43 
P.Derv. col. VI 1-13 [T 13d]: 61 
n. 45, 222 n. 60 
P.Derv. col. VII 4-5: 71 nm. 72, 
239 n. 26 
P.Derv. col. VII 9 [T 18c]: 9 n. 9, 
82n.6 
P.Derv. col. VII 9-10 [T 18c]: 83 
n. I5 
P.Derv. col. XX [T 13e]: 9 n. 9, 
74 n. 86 


P.Derv. col. XX 1-12 [T 13e]: 72 
n. 78 
P.Derv. col. XXII 11-12 [T 1oa]: 9 
n. 9, 32n.56 
P.Derv. col. XXIIT 1-2: 123 n. 29 
P.Derv. col. XXV 14: YI n. 72 
P.Gurob: 57 n. 29 
P.Gurob 4: 195 n. 26 
P.Gurob 23b: 141 n. 103. 
P.Gurob 28ss.: 220 n. 51 
Palladas 
AP 10.88.3-4 [T 3oc]: 143 n. 
112 
Parmenides 
B 1.14 Diels-Kranz [T 24d]: 191 
n. 12 
Pherecrates 
fr. 113.30ss. Kassel-Austin [T 
36el: 199 n. 44 
Philetaerus 
fr. 17 Kassel-Austin [T 40b]: 
200 n. 47, 218 n. 42 
Philo 
De losepho 48: 190 n. 7 
Philochorus 
FGrHist 328 F 77: 223 n. 68 
Philodemus 
De poem. P. Hercul. 1074 fr. 30 
(181.1ss. Janko) [T 11el: 54 n. 
18, 217 n. 39 
Philolaus 
4.4 B 5 Diels-Kranz: 132 n. 66 
44 B 13 D.-K.: 132 n. 66 
4.4 B 14 D.-K. (= fr. 14 Timpa- 
naro-Cardini ll 224 ss. = p. 
402ss. Huffman [T 32a]: 40 n. 
98, 56 n. 22, 118 n. IO 
44 B 15 D.-K.: 133 n. 71 
44 B 22 D.-K. (= fr. 22 T.- C. 
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II 244 ss.): 119 n. 14 
44 B 23 D.-K. (= fr. 23 T.- C. 
II 244 ss.): 119 n. 14 


Philostratus 


Vit, Apoll. 4.14: 223 n. 68 
Vit. Apoll. 4.21 [T 57al: 219 n. 46 
Vit. Apoll. 6.11: 34 n. 62 


Pindarus 


fr. 128c Maehler = 56 Cannata 
Fera [T 1a]: 19 n. 2, 20 nm. 3, 45 
n. 126 

fr. 129 M. = 58 C. F. [T 55al: 
181 n. 88, 198 n. 37, 217 n. 40, 
259n.5 

fr. 130 M. = 58b C. F. [T s55bl]: 
181 n. 89 

fr. 133 M. = 65 C. F. [T 25]: 99 
n. 5, 109 n. 51, III n. 58, 140 n. 
97, 237 n. 19, 258 n. 4 

fr. 143 M. [T 55c]: 181 n. 90 
Isth. 5.14: 101 n. 13 

Ol. 2: III 

Ol. 2.56 [T 55dl: 182 n. 91 

Ol. 2.56-58 [T 55d]: 196 n. 30 
Ol. 2.56-72 [T 55d y T 31b]: 
196 n. 32 

Ol. 2.59-60 [T 55d]: 161 n. 18, 
185 

Ol. 2.68-70 [T 3Ib]: 112 n. 59 
Ol. 2.68-72 [T 31b]: 182 n. 91, 
194 n. 20 

Ol. 2.70 [T 3Ib]: 159 n. 11 

Ol. 2.70-82: 184 

Ol. 5.24: IOO n. 13 

Py. 4.1765. [T 1dl: 19 n. 3, 43 n. 
117, 45 n. 126 

Py. 5.104: 20 n. 3 


Plato 


Alcib. 2.147b: 71 n. 72, 239 n. 27 


Apol. 31cd: 171 n. 59 

Apol. 4Oc-4Ic: 229 n. 94 

Apol. 41a [T 5]: 21 n. 9, 22 n. 
16, 35 n. 68, 43 n. 118, I60 n. 
14, 185 n. 94 

Crat. 397a: 127s. 

Grat. 397e ss.: 240 n. 32, 244 n. 
41 

Crat. 398a ss.: 127 n. 43 

Crat. 398e ss.: 218 n. 43 

Crat. 400b: 126 

Crat. 400c [T 321: 37 n. 81, 40 
n. 97, 42 n. IIO, 44 n. 122, 47 
n. 134, 71 n. 75, 117 n. 7, 127- 
129, 131, 134 n. 75, 137, 153 n. 
24, 195 n. 26, 236 n. 17, 238 n. 
23,240 n. 32 

Crat. 402b [T 21]: 37 n. 77, 46 
n. 129, 87 n. 33, 93 n. 65 

Crat. 440d [T 59]: 242 n. 37 
Crit. 54d: 221 n. 53 

Epist. 7.335a [T 27]: 40 n. 95, 
97 n. I, 160 n. 16, 196 n. 30, 
234 n. 4, 237 n. 21 

Euthphr. 5e [T 22]: 89 n. 41, 93 
n. 63, 153 n. 30 

Euthyd. 277d [T 58]: 221 n. 53 
Gorg. 4925s.: 140 n. IOI 

Gorg. 492e: 158 n. 8 

Gorg. 492e-493c: 157, 183-187 
(= Gorg. 1) 

Gorg. 493a [T 33 y T 401: 40 n. 
97, 42 n. 108, 118 n. 9, 142 n. 
106, 212 n. 5, 214 n. 15, 226 n. 
86, 235 n. II, 238 n. 23, 244 n. 
4.2 

Gorg. 493ab [T 33 y T 40]:68 n. 
67, 132 n. 64 

Gorg. 493b [T 40]: 149 n. 11 
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Gorg. 493C: 157, 162, 183 

Gorg. 523a: 158 

Gorg. 523a-527a: 158, 183-188 
(= Gorg.2): 

Gorg. 523e [T 50]: 159 n. 13 
Gorg. 524a: 184 

Gorg. 525c: 162 

lon 533b [T 4]: 21 n. 9, 22 n. 
14, 66 n. 60, 226 n. 85 

lon 534cd: 98 n. 3 

lon 536b [T 12]: 35 n. 69, 43 n. 
III, 50 n.5 

Leg. 669b ss.: 218 n. 43 

Leg. 669d [T 60]: 37 n 80, 46 
n. 131 

Leg. 677d [T 9]: 21 n. 10, 21 n. 
13, 25 n. 30, 43 n. 113 

Leg. 701b [T 34]: 148 n. 6, 150s. 
Leg. 715e [T 24]: 39 n. 88, 190 
n. 3, 205 n. I, 234 n. 3, 236 
nn. 15 y 18 

Leg. 773d: 96 n. 4 

Leg. 782c [T 111: 34 n. 62, 51 n. 
9, 73 n. 84, 187 n. 96, 260 n. 
13 

Leg. 815c [T 571: 215 n. 25, 218 
n. 44 

Leg. 829d [T 101: 31 n. 53, 43 n. 
III, 43 n. 119, 45 n. 125 

Leg. 854b [T 35]: 150 y n. 12, 
I51 

Leg. 870d [T 37]: 40 n. 99 

Leg. 881a [T 56]: 197 n. 33 

Leg. 903b-905d: 155 n. 2 

Leg. 908d [T 14]: 58 n. 34, 221 
n. 56, 222 n. 62 

Leg. 909a [T 151: 59 n. 36, 221 
n. 56, 263 n. 16 

Leg. 933a [T 161: 59 n. 39 
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Leg. 933d [T 171: 59 n. 40, 221 
n. 56, 222 n. 62, 263 n. 16 

Leg. 959b: 160 n. 16 

Men. 81a [T 25]: 42 n. 109, 66 
n. 61, 98 n. 2, III nm. 58, 140 n. 
97, 227 n. 85, 235 n. 8, 237 n. 
20, 238 n. 25 

Men. 81b [T 25]: 111, 187 

Phaed. 62b [T 30]: 41 n. 104, 47 
n. 133, 133 n. 70, 153 n. 26, 
235 n. IO, 238 n. 24, 240 n. 
30, 240 n. 32 

Phaed. 63c [T 521: 163 n. 33, 
237 n. 22 

Phaed. 67b [T 53]: 164 n. 34 
Phaed. 68a: 28 n. 42 

Phaed. 69c [T 411: 40 n. 100, 69 
n. 69, IIO n. 53, 165 n. 37, 
183-187, 213 nn. IO y II, 214 n. 
15, 215 n. 23, 223 nm. 73, 224 n. 
79, 227 n. 87, 235 n. 9 ( 
Fed.1I) 

Phaed. 69e-70a [T 29]: 107 n. 
40 

Phaed. 7Oc [T 26]: 39 n. 93, 102 
n. 19, 165 n. 38, 183-187, 234 
n. 3 (= Fed.1) 

Phaed. 82e [T 491: 139 n. 92, 
241 n. 34 

Phaed. 107c: 165 

Phaed. 107c ss.: 163, 183-188 (= 
Fed.2) 

Phaed. 107d [T 51]: 166 n. 40 
Phaed. 108c: 166 n. 44 

Phaed. 11Id: 96 n. 4, 167 n. 46 
Phaed. 111e [T 23]: 90 n. 49, 93 
n. 64 

Phaed. 111e-112a [T 23]: 167 n. 
49 
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Phaed. 112e-113c [T 54]: 168 n. 
50 

Phaed. 113a: 169 n. 53 

Phaed. 113d: 170 

Phaed. 114c: 170 n. 57 

Phaed. 114d: 245 n. 45 

Phaedr. 24.4a-24.9a: 229 n. 95 
Phaedr. 244d [T 45]: 58 n. 31, 
212 n. 8, 213 n. 13, 215 n. 24, 
216 n. 33, 228 n. 90 

Phaedr. 245c: 106 n. 38 

Phaedr. 24.5c ss.: 154 

Phaedr. 246a: 245 n. 44 

Phaedr. 247e: 229 n. 96 

Phaedr. 248d [T 311: 109 nm. 50, 
112 n. 61, 222 m. 63 

Phaedr. 248e [T 31]: 111 n. 54 
Phaedr. 250bc: 229 n. 96 

Phaedr. 250c [T 32]: 137 n. 89 
Phileb. 66c [T 201: 37 n. 79, 46 
n. 130, 87 n. 31, 93 n. 66 

Pol. 27O0de: 92 n. 57 

Prot. 3IOd: 24 n. 27 

Prot. 3IIb-c: 24 n. 27 

Prot. 3I5a [T 6]: 23 n. 19, 24 n. 
26, 43 n. 112, 49n. 1 

Prot. 316d [T 71: 23 n. 23, 24 n. 
26, 35 n. 70, 41 n. 102, 44 n. 
122,49 n.2,50n. 4, 212 n. I, 
223 n. 69, 234 n. 2, 239 n. 29 
Resp. 330d [T 38]: 173 n. 66 
Resp. 363c [T 36]: 36 n. 74, 45 
n. 123, 69 n. 69, 100 n. IO, 
183-187, 193 n. 16, 235 n. 13 (= 
Rep.1) 

Resp. 363cd [T 36 y T 391: 173 
n. 64 

Resp. 363d [T 39]: 149 n. II, 
158, 193 n. 17 


Resp. 364b [T 131: 213 n. 11, 221 
n. 55, 222 n. 62 

Resp. 364be [T 13 y T 44]: 55 n. 
21, 173 n. 65 


Resp. 364e [T 3 y T 44]: 21 nn. 


7-8, 32 n. 57, 36 n. 73, 39 n. 
86, 43 n. 116, 44 n. 120, 45 n. 
128, 59 n. 37, 67, 73, 84 n. 20, 
141 n. 105, 212 n. 3, 214, 216 
nn. 26 y 32, 220 n. 5O, 235 n. 
7,242 n. 39 | 

Resp. 366a [T 43]: 20 n. 4, 21 nm. 
8, 2In. 12, 23n. 20, 38 n. 85, 
84 n. 20, 212 n. 2, 216 n. 33, 
234 n.6 

Resp. 398€ ss.: 218 n. 43 

Resp. 5I4a ss: 167 n. 45 

Resp. 600a: 67 n. 66 

Resp. 608d [T 28]: 106 n. 39 
Resp. 6Ite: 137 n. 89 

Resp. 614a: 173 

Resp. 6I4a ss. : 183-188 (= Rep. 2) 
Resp. 614b [T 47]: 174 n. 68 
Resp 614b-621b: 173 n. 67 

Resp. 6I4e: 174 n. 69 

Resp. 615a [T 46]: 111 n. 55 

Resp. 615€ (en [T 31c]): 112 

Resp. 616c: 113 n. 63 

Resp. 620a [T 48]: 31 n. 51, 43 
nn. III y 115, 175 n. 71 

Resp 620e [T 481: 175 n. 72 
Resp. 621a (en [T 54d]): 170 
Soph. 242c: 92 

Symp. 179d [T 11: 19 n. 1, 22 n. 
15, 28 n. 41, 43 n. II4 

Symp. 189c ss: 92 n. 54. 

Symp. 215c: 21 n. 13 

Symp. 218b [T 18]: 81 n. 1, 94 n. 
67 
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Tim. 35: 96 n. 4 
Tim. 40d [T 2 y T 191: 20 n. 5, 
21 n.8,39n. 87, 43 n. 116, 45 
n. 127, 84 n. 18, 86 n. 29,93 nm. 
62, 234 n. 5, 235 n. I4 
Tim. 78b: 95 n. 2 
Tim. 78d: 95 n. 2 
[Plato] 
Arioch. 365e [T 32]: 134 n. 72 
Arioch. 371a [T 551: 178 n. 80, 
183-187 (= Ax.) 
Arioch. 371c [T 55]: 178 n. 80, 
179 n. 83, 180 n. 85 
Arioch. 371d [T 55]: 218 n. 41 
Plotinus 
1.6.6 [T 41b]: 216 n. 28 
4.8.3: 134 n. 73 
Plutarchus 
Alex. 52: I9O n. 7 
Comp. Cim. Luc. 1.2 [T 36a]: 36 n. 
76, 193 n. 18 
Apophth. Lacon. 224.D [T 11c]: 54 
n. 16, 214 n. 17 
-_DeE ap. Delph. 3g1D [T 18d]: 82 
n.8 
De Pyth or. 407B: 223 n. 72 
De esu carn. 996B [T 35d]: 152 n. 
23, 234 n. 2 
Ser. num. vind. 554D: 134 n. 73 
Ser. num. vind. 566B: 96 n. 4 
fr. 178 Sandbach [T 55el: 57 n. 
30, 182 n. 92, 215 n. 19, 216 n. 
30, 217 n. 35, 218 n. 41, 224 n. 
80 
fr. *202 S. [T 18g1: 83 n. 13 
Porphyrius 
Abst. 2.36: 34 n. 62 
ad Gaurum 2.2.9 (34.26 Kalb- 
fleisch,) [T 54dl: 170 n. 55 


Posidonius 


fr. 169 (139.6 Theiler): 103 n. 
22 


Proclus 


in Pl. Remp. 1 157.8 Kroll: 22 n. 
16 

in Pl. Remp. 11 312.16 K.: 22 n. 16 
in Pl. Remp. 11 339 17ss. K. [T 
2781: 105 n. 33 

in Pl. Remp. 11 173.12 K. [T 31c]: 
112 n. 60, 186 n. 95 

in Pl. Tim. 1333.26ss. Diehl: 134 
n. 73 

in Pl. Tim. 1 180.8 D. [T 54c]: 
I7O n. 54 

in Pl, Tim. 1 250.17 D.: 96 n. 4 
Theol. Pl. 5.10 (V 34.21 Saffrey- 
Westerink): 92 n. 58 


Scholia 


Aristid. Or. 3.50 (III 471.5 Din- 
dorf)[T 18e]: 82 n. 9 

Hes. Op. 113-115 (51.7 Pertusi): 
92 n. 58 

Pl. Leg. 715e (317 Greene) [T 
24a]: 205 n. 3, 236 n. 16 

Pl. Phaed. 62b (10 G.) [T 30a]: 
41 n. 105, 133 nm. 71 

Pl. Resp. 364e (201 G.) [T 3a]: 
33 n. 59, 39 n. 90 


Semonides 


fr. 1.Is. West: 207 n. 12 


Servius 


in Aen. 3.98 (1 358.29 Thilo- 
Hagen): 223 n. 68 


Simonides 


fr. 62 Page (PMG 567) [T 6a]: 
23 n. 18, 43 n. 117, 45 n. 126 
fr. 90 Page (PMG 595): 45 n. 
126 
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Simplicius 
in Aristot. Cael. 377.12 Heiberg [T' 
35a]: 217 n. 37 
Sophocles 
Oed. Col. 13815.: I9O n. 5 
fr. 837 Radt: 200 n. 47 
Stesichorus 
fr. S 11.8 Page: 104 n. 28 
Stobaeus 
Flor. 3.1.199 (III 150.17 Hense) 
[T 1881: 83 n. 13 
Strabo 
7, fr. 10a Radt [T 111]: 55 n. 20, 
217 n. 39, 223 n. 67 
Suda 
s. v. Orpheus (HI 565.1 Adler): 
223 n. 72 
s. v. Orpheus (111 565.5 A.): 221 n. 
54 
s. v. Phanes (IV 696.17 A.): 92 n. 
55 
s.v. Pythagoras (IV 263.2 A.): 34 n. 
62 
Terpander 
fr. 3 Gostoli (= PMG 698.1 
Page): 207 n. 12 
Theocritus 
Idyl. 26: 61 n. 44 
Theophrastus 
Char. 16.11 [T 11d]: 54 n. 17, 
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222 n. 65 
Theopompus 
FGrHist 115 F 64 [T 29b]: 107 n. 
4.2 
Vergilius 
Aen. 6: I61s. 
Georg. 4.4.53ss: 25 n. 33 
Vettius Valens 
317.19 Pingree [T 27bc]: 104 n. 
27, 107 n. 44 
317.19 P. [T 271]: 105 n. 31 
Xenocrates 
fr. 219 Isnardi Parente [T 35e]: 
153 n. 27 
Xenophanes 
fr. 6 Gentili-Prato (= B 7 Diels- 
Kranz): 103 n. 22 
fr. 15 G.-P. (=B 11 D.-K.): 206 
n.5 
fr. 15.3 G.-P. (= B 11 D.-K.): 
30n.47 > 
fr. 19 G.-P. (= B 15 D.-K.): 
206 n. 6 
fr. 26 G.-P. (= B 23 D.-K.): 
207 n.?7 
fr. 27 G.-P. (= B 24 D.-K.): 
207n.8 
fr. 28 G.-P. GB 25 D.-K.): 
207n.9 
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(Se excluyen las referencias a autores y obras que aparecen en el índice anterior) 


acertijo, enigma, alvyua 71 n. 72, 
227, 239-240 

adivinación, arte adivinatorio 55- 
56, 64-65, 109-IIO, 222-223, 
230, 251 

adivinos, Hávteic, xpnopokdóyor 53- 
54, 57-59, 62-64, IIgQ-120, 
141, 221-223, 251-253, 256 

Admeto 26, 28 

Adrastea (diosa órfica) y precepto 
de 109, 112-114, 172, 222, 263, 
297. Veáse también Necesidad 

Aeria, <nebulosa> (laguna infer- 
nal) 169, 325. Véase también 
Aquerusíade 

agua 46, 63, 88 n. 37, 90-91, 95- 
96, 162, 167-169, 175-177, 
179, 182, 200, 256, 279, 288, 
309, 317, 319, 323, 325, 327- 
Véanse también castigo, cedazo, 
Lete, tinaja 

Ahuramazdah, himno a 63 

aíviyua véase acertijo 

aire 95, IO5-IO6, II4, 123 n. 29, 
168-169, 179, 295, 325, 327 

AXÓBOQOTOS véase impuro 

Alcámenes 27 

Alcestis 26, 28, 260, 269 

Alcmeón (de Crotona) 96 

Alexis 45 

Allende 53, 156, 163, 172-173, 
177-178, 183-184, 187, 193, 
196-197, 199-200, 214-215, 


217-218, 223, 225, 263. Véanse 
también Hades, infiernos, Más 
Allá, mundo, otro 

alma, ánima 8 n. 4, 26, 39, 59, 
61-62, 64-65, 67-70, 120, 
128, 157, 159, 163, 165, 171, 
174-179, 182, 184, 186, 190, 
194-197, 204, 222, 238, 2423, 
255-256, 259, 262-264, 273, 
281, 289, 303, 309, 325, 329, 
311; guyvuxa, con alma, dotado 
de (seres usados como alimen- 
to) 34 n. 62, 51-52, 251, 263, 
275, 277; Ónpuxa, sin, despro- 
visto de (seres usados como ali- 
mento) 34, 52, 273; de los 
filósofos 241; de Orfeo 31, 43 
n. 111, 273; de Támiras 31, 43 
n. III; doctrina/ teoría sobre el 
46, 99-100, 103, I16, 118-120, 
131-132; relación con el cuerpo 
15, 77-78, 104-108, II4, II5- 
143, 171, 174, 179, 186, 237- 
238, 24.0, 243-244, 264, 300, 
317 (encerrada en una sepultu- 
ra/prisión 125, 138, 153, 24I, 
264, 301, 303; custodiada 41, 
133, 136, 138, 238, 240, 24.3, 
301); vengadora 61, 65 n. 3, 
166, 279; inspirada con el aire 
104-106, 114, 295; de aire ella 
misma 95-96, 106, 109, II4; 
animal 109; buena, justa, 112, 
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114, 184; mala 184; culpable 
254; divina 99, 104, 105, 107, 
146, 171, 295; dual (titánica y 
dionisíaca) 154; inane 157; 
apaciguada 61, 166; desnuda 
159-160; 162; 
hablando con Perséfone 216- 


217; viviendo en sociedad, con- 


suplicante 


versando con otras almas 166, 

183, 187; corpórea 184; equiva- 

lente a «persona> 133-134; 

origen y destino 79, 112, 135, 

154, 250, 253, 295, 297, 299» 

317, 325; tránsito por este 

mundo 244; relación con las 

Ideas 230. Véanse también castigo, 

cuerpo, destino, inmortalidad, 

juicio, liberación, premio, pri- 

sión, privilegio, purificación, 

salvación, reencarnación, 
transmigración, tumba, viento 

Ameles, Despreocupación 170, 
175, 324. Véase también ríos 

infernales 

Amistad, personificada 89, 287 

OMÚNTOS véase iniciación 

análisis, filosófico 73, 252; litera- 
rio 252; religioso 252; etimo- 
lógico-alegórico 255 

OVáÁuvnots véase conocimiento como 
recuerdo 

Ananque véase Necesidad 

Anfión 25, 273 

Ángel de la Guarda 166 

ánima Véase alma 

Antesterias 219 n. 45 

Antesterión 219, 331 

antiórfico 116 

antorcha, llevadas por las Furias, 
como castigo en el Hades 180, 
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183, 187, 315; en los misterios 
23 n. 21, 52, 225, 273, 275 

antropogonía 78, 254 

antropología 78 

antropomorfismo 205 

Apolo 19-20 y n. 20, 249, 269 

Apulia véase cerámica apulia 

Ónyuxa véase alma 

Aqueronte, río infernal 167-169, 
179, 181, 193-194, 307, 323, 
325, 327 (véase también ríos 
infernales); laguna del 170, 325 

Aquerusíade (laguna infernal) 
167-168, 323. Véase también Aeria 

Ardieo 174 

ascetismo, actitud ascética 34, 201, 
256 

Asia 159, 319 

atadura causada por una culpa 57; 
como conjuro 32, 55, 221, 
255, 271, 279. Véase también 
magia 

Atanasio 255 

Atenas 22, 24, 34-35, 51, 93, 192, 
197, 219, 251, 253, 256, 260 

augures 54, 99, IIO, 259, 277, 293 

Axíoco 157, 160, 178-188, 218 

bacante, participante en los miste- 
rios 61, 90, 219, 279, 331. Véase 
también baco, Páxyxos 

baco, Búxxos (categoría especial de 
algunos iniciados) 40, 52, 165, 
176, 183, 223-227, 262, 274, 
313, 315, 319 

balanza, pesaje de almas 160, 162, 
198-199, 317. Véase también juicio 

banquete 218, de carne cruda 52, 
225, 275; en el Más Allá 172, 
179, 186, 198-200, 309, 327 
(de justos 100, 193, 235, 254, 
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263, 307). Véanse también carne y 
premio 

Baquio 136, 217 y n. 36; Dionisio 
Baquio 193 n. 19, 307 

barro véase fango 

beatitud eterna 172, 259 

PBéBmi o: véanse iniciación, profano 

bienaventuranza, bienaventurados 
100, 139, 176-177, 180, 182- 
183, 186, 198-199, 200 n. 47, 
204, 217, 224; estirpe biena- 
venturada (e. d. de los dioses) 
321, 323. Véase también Islas de los 
Bienaventurados 


borracho véase embriaguez 


Bro(n)tino 95. Véase también 
Pitágoras 

Calicles 68, 157-158, 163, 186, 
226, 252, 311 


Calímaco (escultor) 27 

Calíope 20, 56, 249, 277. Véase 
también Musas 

canto, cantor 19 n. 3, 20, 22-24, 
26, 29, 32 n. 54, 42-43 y n. 
III, 44, 46, 63-64, 83 n. 12, 
86-87, 217-219, 250, 269, 271, 
283, 287, 331; de las Rapsodias de 
Orfeo 9I n. BO. Véanse también 
música y melodía 

Caos 85, 179, 285, 315 

cárcel véase prisión 

carne, consumo de 51-52, 63, 225, 
251, 275. Véase también banquete 

carnero 307 

Caronte 26, 269 

castigo del alma, en la tierra o en en 
el Más Allá, castigados 14, 28- 
30, 36, 40, 42 y n. III, 55, 58 
n. 31, 62, 65 n. 3, 69-70, 77, 
90, 97, 106, 108, III, 114, 117- 
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119, 128, 135 n. 83, 139-140, 
143, 146, 149 n. II, 152-188, 
190-204, 213-216, 226, 236- 
238, 250, 252, 263-264, 269, 
279, 289, 291, 293, 297, 301, 
303, 305, 309, 311, 315, 319, 
321, 329, 331. Véanse también 
cedazo, fango y padecimiento 

catábasis, xatófaois (descenso a los 
infiernos) 69, 90, 140, I61, 
195, 200, 229, 253; de Orfeo 
250, 253, 262; de Heracles 253 

Cebes 106, 240, 295 

cedazo, llevar agua en un 68-69, 
140 n. IOI, 141, 149 n. II, 158, 
172, 183, 186, 193, 195, 204, 
212 n. 5, 214, 226, 244, 263, 
311. Véase también castigo 

cerámica apulia 180, 201-203 

Cerbero véase Plutón, can de 

Cércope 95. Véase también Pitágoras 

ceremonias véase también ritos 

charlatanes, charlatanería, puayíin 
53, 60, 62, 222, 255-256,.279 

x0nouodóyol véase adivinos 

Cibele 220-221 

ciclo de reencarnaciones o trans- 
migraciones 13, 103, III, 114, 
135 n. 83, 147, 151, 155, 174 n. 
70, 217, 254, 264, 293, 305, 
323. Véanse también reencarnación 
_y transmigración 

cielo 154, 174, 177, 184-185, 192, 
205, 289, 291, 317, 325 

Cielo, Urano 62, 71, 84-88, 145, 
175, 185, 319; castración de 30, 
71, 89-90, 145-146, 256, 285 

Cilenio véase Hermes 

ciprés, albo 175, 177, 319 

ciudad, ciudadano 20-24, 39, 43, 
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45, 53» 5D» 57» 59, 66, 72-73) 
96 n. 4, 114, 121, 138, 173, 180, 
186, 188, 190, 192, 211-212, 
219, 242, 251-252, 257, 271, 
273, 281, 289, 291, 315, 327, 
331 

Clinias 178, 221 

Cocito 168-169, 179, 194, 307, 325, 
327. Véase también ríos infernales 

comedia, comediógrafos 66, 197 y 
n. 35, 199, 201, 204, 219, 331 

compensación 98-99, IO9, 140, 
147, 174, 177 n. 78, 195-197, 
258, 291. Véanse también castigo y 
premio. 

conjuros 55, 56, 59, 221-222, 
255, 279, 281, 283. Véanse tam- 
bién atadura, como conjuro, 
encantamiento, magia, sortile- 
gio 

conocimiento como recuerdo, úvó- 
uivnols 230, 239 

contaminación, pÍaopa 52, 215 

contraseñas (para acceder al Más 
Allá) 10, 70 n. 71, 177, 185, 187, 
196, 204, 255, 262, 264, 319 

Coribantes 219-221 n. 53, 331, 
333 

cosmogonía, cosmogónico I4, 20, 
77-78, 81-94, 253. Véase también 
teogonía 

cosmología, referencias cosmológi- 
cas 78-79, 95, 170, 172, 178- 
179, 253, 261-262 

cosmos, origen del 252; modelos 
del 14-15, 77-78, 95-96 (véanse 
también Cratera, Peplo y Red); 
ordenación de 113, 208 

cratera 201, 202, cósmica, Cratera 


95-96, 167, 262 
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Crátilo 242 

Creta IO 

crimen véase delito 

Cristianismo, religión cristiana, 
autores cristianos 82, 108 n. 
48, 160, 227, 256, 265 

Crono 46, 62, 84, 87, 90, 92, 
145-146, 159, 285; castrando a 
Cielo véase Cielo; devorando a 
sus hijos 71, 89-90; baluarte de 
112, 194 n. 20, 259, 285, 298 


(véase también Isla de los 
Bienaventurados); época de 
158, 254 n. 2; 


cuerpo CÓua 97, 99, IOI-109, 113, 
115-143, 147, 170, 176, 178- 
179, 184, 186, 190, 206, 241, 
243; mortal 13, 1OI, 104, 113, 
146, 176, 188; relación con el 
alma, 12-13, 15, 77-78, 95, IOI, 
104-108, 114-143, 171, 174, 
179, 186, 237-238, 240, 24.3- 
244, 264, 302, 303, 327; cár- 
cel/prisión del alma IOI, 112, 
117, 133-134, 136-138, 142- 
143, 153» 170-171, 179, 187- 
188, 195, 238, 240-241, 243, 
262, 264, 301, 317, 324; custo- 
dio del alma, 00ua, 243-244; 
sepultura/tumba del alma, cha 
68-70, 108, 117-123, 125-126, 
135-137, 141-142, 147, 153, 
179, 240, 243-244, 263-264, 
301-302 

culpa 58-59, 64, 135 n. 83, 140 n. 
98, 203-204, 211, 213, 253, 
263; originaria 12, 148 n. 6, 
264; antecedente 109, 203- 
204, 213, 236, 243; titánica 
139-140, 215, 236, 263; here- 
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dada, de los antepasados 154, 
195-196, 204, 216; antigua 
213-214, 251; liberación de la 
36, 56, 64, 66, 173, 228, 236, 
251, 253, 313; expiación de la 
139, 147, 195 n. 28, 204, 236. 
Véase también pecado 

culpable 59, 196, 230, 236, 281; 
alma 254 

culto 62, 194, 213, 229, 277, 315; 
clandestino 57, 251; eleusinio 
56; dionisíaco 30, 38 

Curetes 52, 225, 275 

Danaides 179-180, 315 

danza en las teletai 182, 215, 217- 
220; báquica 218-219; frenéti- 
ca 221; en el Más Allá 179, 186, 
198 n. 37, 327 

Dédalo 25, 273 

delito, crimen 40, 66, 108, I5I, 
154, 196, 253, 309. Véanse tam- 
bién pecado, culpa 

desmembramiento de Dioniso 90, 
146, 152-154, 254, 304; de 
Orfeo 42, 90, 287 

Deméter 26, 269, 277; poemas 
sobre 32, 79, 273; reina del 
inframundo 103, 293; diosa de 
Eleusis 179 

demiurgo 84, 86 

demon 61, 65, 111, 127-128, 165- 
166, 170-171, 179, 187, 319, 
321, 327 

deseo 139, 149-150, 157, 241, 264, 
304, 319; de morir 28 n. 42; de 
dinero 59, 281 

Despreocupación véase Ámeles 

desprestigiar 74, 252. Véase también 
prestigio 


destino, suerte de las almas en el 
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Más Allá 23, 56 n. 26, 57, 69- 
70, 77-79, 99-100, 102-103, 
107, 112, 141, 154, 156, 159, 
160 n. 15, 167, 169, 171, 174, 
176, 179, 183, 186-189, 193- 
194, 197, 204, 213-214, 236- 
237, 241, 250, 259, 263, 309; 
feliz, glorioso, privilegiado, 
mejor 12, 70, 74, 126, 137, 139, 
141, 170, 187-188, 194, 199, 
211-212, 214-215, 217, 223, 
227, 237, 251, 255, 259, 263, 
299, 307; peor, de los no ini- 
ciados: 58, 70, 194, 237, 259, 
299; obras sobre origen y desti- 
no del alma 253 y n. 1. Véanse 
también castigo y premio 

Día I9I 

dialéctica 245 

dieta vegetariana véase tabú alimen- 
tario 

difunto véase muerto 

dinero 24 n. 27, 55, 59, 65, 73- 
TAS: 213,279 201 

Dión 97; Crisóstomo 153 

Dionisias 219, 331 

Dioniso 79, 137, 145-146, 179, 217 
n. 36, 305, 327; culto dionisí- 
aco, báquico y dionisismo: 9, 
12, 14, 30, 83, 219-220, 224, 
254; órfico-dionisíaco 94; 
mito de: 15, 57, 77-78, 90, I14., 
145-154, 220, 254, 258, 263, 
304; séquito de 30; en Olbia 
121-122; identificado 
Osiris 103, 292 

Dionisodoro 221 

diosles), -a(s), divinidad(es) 12, 20 
n. 3, 29» 39, 46, al, 54-55» 59, 
62, 64-67, 77-78, 84, 86, 89- 


con 
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90, 99-100, 104, 107, 
112-114, 120, 122, 139, 
146, 148, 150, 159-160, 
165 n. 36, 173, 175, 178, 
182, 186, 189-192, 194, 196, 
198-201, 205-209, 213, 227, 
229, 234, 236-238, 240-241, 
250-251, 253-254, 256, 258- 
260, 262-263, 275, 277, 279, 
281, 287, 289, 291, 293, 297, 
299, 303, 305, 309, 315, 317, 
321, 323, 327, 329; liberado- 
res, AvotoL Beoí 20, 212, 216, 
315; primordiales, primigenios 
85, 88, 92; celestes e infernales 
178, 32D; 103; 
naturaleza de los 86; acciones 
impías de los 30, 89-90, 153; 
origen de los 253-254; genera- 
ciones de 84-90, 283, 287; 
hijos de 38, 45, 84, 234, 269, 
315; descendientes de 20, 39, 
234, 269; habitar, convivir con 
los dioses 74, 164, 165 n. 36, 
186, 201, 213, 215, 226-227, 
264, 313; relatos sobre los 30; 
imagen de los 79, 93, 204; 
poetas inspirados por los 42, 
66, 98, 252, 291; nombres de 


los 37. Véase también premio 


IO, 
14.3, 
162, 
181- 


extranjeros 


discurso véase relato 

Dnieper 9, 121 

Éaco 22, 159, 160, 271, 319. Véase 
también jueces infernales 

Eagro (padre de Orfeo) 19-20, 28, 
56, 249, 269, 277 

Edad de Oro 92 

Edad Media 160 

Egipto, egipcios 103 y n. 21, 106, 
III, 160, 275, 293 
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Eleusis, religiosidad eleusinia 73 y 
n. 80, 160, 179-180, 197, 200 
n. 47, 235, 252, 254, 327 

Elisio 159 

embaucadores, úhaCóvec, farsantes 
60, 63, 252-253, 279 

embriaguez permanente (de los 
justos en el Hades) 36, 45, 172, 
186, 235, 237, 307 

Empédocles 70 n. 70, 96, 98-100, 
104, 109-114, 152 n. 21, 234 n. 
2, 259-260 

Emyuxa véase alma 

encantamiento 64 y n. 58, 74, 255. 
Véase conjuro 

enigma véase acertijo 

ensalmo, ¿noón 13, 45, 55, 59, 61, 
64-65, 166, 196 n. 31, 221- 
222, 251, 253, 255, 262, 271, 
277, 279, 281, 283; órfico 45, 
221. Véase también magia 

entronización, Opóvoo.c, Opovioós 
220-221, 253, 262 

entusiasmo 5O, 229, 277 

épica 24, 5O, 219 

Epicarmo: 34 n. 64, 275 

Epígenes 72, 256 

epilepsia, enfermedad sagrada 60, 
63, 65, 221, 279 

Er, mito de 31, 43 n. II, 113, 173- 
175, 184, 250, 273 

Érebo 179, 315 

Erinis, Furias, Euménides 62, 64, 
179-180, 187, 202, 251, 279, 
315, 321 

escatología, creencias escatológicas 
14, 20, 201, 204, 252-253, 
262; órfica 98 n. 2, 156, 175, 
178, 184-186, 244, 250, 260; 
platónica 31 n. 52, 90 n. 49, 
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155-188, 204, 282; literatura, 


poemas, relatos 69, 140-141, 
253; mitos 155 n. I, 245 

esperanza 13, 72, 163-164, I170- 
172, 235, 237, 256, 281, 321 

Estado 13, 58, 196; ciudad-estado 

257 

Estige (laguna infernal) 168-170, 
179, 323, 325 

Estigio 168-169, 323, 325. Véase 
también ríos infernales 

estoicos 9, 47, 72, 264 

éter 191, 299 

Éter 91 

etimología, discusión etimológica, 
étupos Myos 38, 74, 93, 115- 
117, 123, 129, 142, 241-244; de 
datuoves, 126-127; de omua- 
Oña 42, 115-143 (véase también 
cuerpo); de Oñmo-onuoívo, 42, 
131-132, 136-138; de o0pua- 
cóico 37, 47, 71, 117 n. 6, 119, 
124-133, 135-136, 142, 143 n. 
TIO, 243-244; teheti-teleutí 
182, 212 

etrusco 120 

Eudemo 72, 85-86, 107, 252, 256, 
285, 297 

Euménides véase Erinis 

Eumolpo 36 

Eunomía 192, 289 

Eurídice 26, 27, 29-30, 158 

Eurípides 26, 33-34, 52, 121, 221, 
225, 253, 255, 260 

Europa 159, 319 

edoéfeLa véase piedad 

Eutidemo 221 

Eutifrón 89, 287 

Euxíteo 132. Véase también Pitágoras 


exégesis, comentario exegético 9, 
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123, 141, 239, 241, 253, 263 

exegeta 74, 252 

expiación, expiar 62, III, 139, 142, 
146-147, 154, 195 n. 28, 196 n. 
31, 204, 236, 243-244, 254, 
279, 299, 303. Véase también 
culpa 

éxtasis, trance, delirio báquico 34 y 
n. 61, 54, 66, 83 n. 17, 217, 
221, 224, 227, 251, 255, 273 

fallecido véase muerto 

Fanes, dios primigenio 87 n. 32, 
92 y n. 55, 254 n. 2 

fango, barro, yacer en el 13, 40, 74 
y n. 85, 141, 164, 172, 182-183, 
186, 193, 195, 198 y n. 37, 204, 
214, 216, 226-227, 244, 263, 
311, 313, 329 

Fedra 33 

Fedro 20, 28 

felices, felicidad (en el otro 
mundo) 54, 65, 158, 176, 178, 
183, 186-187, 190, 198 y n. 37, 
199, 215-218, 289, 277, 307; 
los felices (los dioses) 183, 299 

Femio 22 y n. 13, 271 

Fidias 27 

fieles 9, 122, 199, 211 

Filipo el orfeotelesta 54 

filosofía, filosófico 13, 24, 54, 142, 
180, 186, 190, 208 y n. 15, 
242, 252, 256; iniciación filo- 
sófica 77, 172, 210-230; locura 
filosófica 83 y n. 17, 283; unión 
de filosofía y mito 154, 244; en 
los Presocráticos IO n. II; en los 
pitagóricos 13, 83 n. 13, 285; 
en el comentarista de Derveni 
9, 71-73, 255; 
(Sócrates) 8, IO n. 13, 47, 72, 


en Platón 
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79, 115, 139, 154, 156-157, 164.- 
165, 178, 188, 195 n. 28, 204, 
226-227, 229, 233 n. 1, 236, 
241-242, 244, 261, 264, 299, 
316; en los estoicos 72; en 
Plutarco 72; en los neoplatóni- 
cos 47, 72; religiosa 72 

filósofo(s) 6, 41, 62, 66, I1O, 114, 
170, 179, 186, 206, 227, 251, 
256, 258; (Platón) passim 

Forcis 84, 87, 285 

frigio 220 

fuego 61 y n. 43, 95, 146, 167-169, 
181, 279, 323, 325, 327 

Furias véase Erinis 

Gea véase Tierra 

genealogía, genealógico 19, 87-88, 
93, 261 

generación de los mortales 52, 88, 
225, 277, 285; de las almas en 
las reencarnaciones 1O9-IIO, 
112, 222, 296, 301; de dioses 
46, 84-90, 93, 146, 235, 283, 
-285, 287; espontánea 88 

geografía infernal 90-91, 157, 167, 
169, 171, 176, 183-185, 256, 
262 

Glaucón 106, 311 

Gobrias 178, 184, 325 

yÓns véase hechiceros 

guardianes en el Más Allá 10, 175, 
177, 204, 255, 262, 264, 319 

habitar con los dioses véase dioses 

Hades (dios) 26, 105, 158, 175, 
198, 295, 319. Véase también 
Plutón 

Hades (lugar) 13, 22 y n. 17, 26, 28 
y n. 42, 30, 36, 40, 42-43, 61 
n. 43, 68-70, 74 n. 85, 98-99, 
IOI-103, 10%, 112-113, 121 n. 
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26, 122, 137, 149 n. Il, 156- 
160, 164-166, 168, 172, 175- 
176, 178-179, 184-184, 193, 
195-198, 200 y n. 47, 204, 
215, 217, 226-227, 238, 250, 
254, 258, 262, 269, 271, 291, 
293, 307, 309, 311, 313, 315, 
319, 321, 327, 329, 331. Véanse 
también Allende, infiernos, Más 
Allá, mundo, otro 

harmonía 108, 119-120, 218; teo- 
ría del alma-harmonía 119, 120 
n. 20, 132 

Hécate 203 

hecatombres 151, 212, 305. Véase 
también sacrificios 

hechiceros, yóns, hechicería 58, 
63-65, 74, 230, 252-253. Véase 
también magos 

Hera 84, 87 y n. 32, 146, 285 

Heracles 179; catábasis de 253, 327 

Heráclito, heracliteo 37, 89, 190, 
207-208 

Hermes 27, 106; Cilenio 105, 294 

héroes 45, 98, IO0O, 109, I60, 183, 
199, 201, 258-259, 291, 293 

Hesíodo, hesiódico 21-23, 30 n. 
47, 32, 34 n. 64, 35, 37, 43- 
44,50, 56, 62, 85, 88, 93, 113, 
126-128, 144, 146, 148, 159, 
170 y n. 54, 184, 190, 206, 
244, 253-255» 271, 275, 287, 
305, 325 

hieros logos véase relato 

Hiperbóreos 178, 325 

Hipólito 33-34 

historiador de la religión 55, 72, 
IOI, 103, 252 

Homero, homérico 14, 21-23, 30 
n. 4-7, 32, 34-35» 43 y n. II, 
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44, 47,50, BI yn. 7, 56, 71, 85, 
88-90, 102-103, 107, 113, 124 
y n. 32, 156-158, 160-161, 167- 
168, 184-185, 206, 208, 241, 
257, 271, 275, 277, 287, 305; 
himnos homéricos 83 y n. 12 

Horas 219, 331 

huso de Necesidad 113, 174, 185 

Ida 52, 225, 260, 274 

iglesia (su ausencia entre los órfi- 
cos) 13, 66, 251, 257 

imaginario infernal 15, 78, 157- 
158, 171-173, 180, 197, 262; 
órfico 114, 158-159, 183, 185- 
186; platónico 156; medieval 
184; tradicional 186; eleusinio 
197 

impíos 36, 172, 179, 187, 193-195, 
197, 311, 315, 331 

impuro GúxXÓBaQTOS 149-151, 182, 
194, 216-217, 305, 329. Véase 
también puro 

infiernos, infernal 22, 25-26, 28, 
43-44, 64, 78, 90, 113, 156, 
158, 162, 167-169, 172-173, 
176, 177 n. 78, 178-179, 184- 
185, 187, 201, 229, 251, 253, 
256, 262, 325. Véanse también 
Allende, Hades, Más Allá, 
mundo, otro 

iniciación, púnols, iniciar(se), ini- 
ciado(s), iniciador(es),- iniciáti- 
co 9, 12-13, 15, 22, 23 y n. 22, 
24 n. 27, 51-54, 56 n. 26, 58, 
61-63, 70-74, 81-82, 83 n. 17, 
94, IO9-I10, 137, 139, 14.1, 1477, 
159, 164-165 m. 36, 172-173, 
176-177, 179, 182-187, 193, 196 
n. 31, 201-202, 204, 212 y n. 
5, 214-217, 219, 221-225, 227- 
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230, 235, 237, 239-241, 244, 
251-253; 255, 260, 262, 264, 
274, 277, 279, 281, 299, 313, 
319, 327, 329, 331; iniciación 
filosófica 172, 186-187, 210- 
230, 240-241, 244, 313; no 
iniciado Ouúntoc 40, 68-69, 
70, 74, 140, 164, 182, 193, 
201, 214-217, 226, 244, 311, 
313. Véanse también mista, profa- 
no, telete 

injusticia 54, 150-151 163, 174, 
193-195, 215-216, 230, 305, 
309; curación, purificación de 
la 212, 221, 242, 315 

injusto 36, 55, 112, 140, 158, 172- 
174, 187, 192-193, 194 n. 20, 
195, 279, 291, 299, 311, 317 

inmoral, mensaje 252. Véase también 
moral 

inmoralista 157 

inmortal, inmortalidad 12, 297; 
del alma 13, 15, 40, 77-78, 97- 
114, 134, 146, 154, 165, 178, 
183, 237-238, 245, 254, 263- 
264, 291, 293, 295, 301; divi- 
nidad 143, 323 

inspiración: divina 5O, 252, 261; 
autores inspirados 42, 50, 67, 
74, 98, 252, 290; inspiradores 
démones 179, 187; inspirada 
con el aire, alma véase alma 

intermediario 13, 166 

interpretación, intérpretes: de tex- 
tos O imágenes 8, 15, 27, 29, 
42,49 n. 2, 58 n. 31, 60, 70, 
72,88, 92 n. 59, II6, 119 n. 15, 
121-123, 125-129, 131, 136, 
141-142, 146, 153-153, 158, 197 
n. 35, 212-213, 220 n. 52, 
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224, 234; de sueños 54, 64-65, 
251; de 239-241; 


métodos interpretativos: estoico 


enigmas 


4.7; pitagórico 47; neoplatónico 
47, 169; etimológico 69, 71, 74, 
141, 241-244, 252; alegórico, 
simbólico 41, 46, 69-71, 74, 
141, 213; 226, 244-245, 252, 
256, 261; interpretatio Graeca 63 

invocación 61, 166, 278 

lón de Éfeso 22, 271 

ironía, irónico 11, 20-21, 23, 36, 


39, 43-45, 54, 73» 83, 84 n. 


19, 93, 213, 234-235, 241, 
250, 263 trágica 26 

Isis, 103 

Isócrates 26, 30 y n. 47, 89-90, 
153-154 


Islas de los Biemaventurados 112, 
158-159, 184, 259, 299. Véase 
también Crono, baluarte de 

Ítaca 22, 271 

italiota véase siciliano 

jerarquía, su ausencia entre los 
órficos 66, 251; de reencarna- 
ciones 109-112, 114, 258-259, 
264. 

judaísmo, judío, judaico 82, I6I, 
258, 264 

jueces, de Sócrates 22, 35, 43-44, 
159-160, 192, 271; infernales 
22, I60, 162, 166, 171, 174, 
176-177, 179, 184-185, 201, 
237, 262, 271, 317 319, 327. 
Véanse también Éaco, Minos J 
Radamantis, juicio 

juegos, ToLÓLaÍ (teletai consideradas 
como juegos) 45, 55-57, 220, 
226, 315, 331, 333; de palabras, 
etimológico 34 n. 63, 58, 69, 
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71, 82 n. 7, 119, 123, 137, 219 n. 
47, 242-243. Véase también eti- 
mología 

juguetes 57, 146, 220 

juicio de las almas, dictar justicia en 
el Más Allá 97, 111, 159-163, 
166, 170-171, 177, 179, 182, 
185-185, 196, 199, 204, 237, 
259, 293, 299. Véanse también 
balanza, jueces 

juramento 148, 182, 299, 303, 
307, 329 

justicia 15, 22, 77, 114, 140 n. 99, 
158-160, 175, 187, 189-204, 
208-209, 230, 259, 271, 319; 
divina 208, 230; universal 209 

Justicia, Aín 78, 140, 187, 189- 
193, 195, 201-203, 208, 255, 
262, 289, 291, 303, 307 

justos 22, 36, 55, 89, 100, II4, 
158, 160, 163, 172, 174, 185 n. 
94, 192-193, 235, 237, 254, 
263, 271, 279, 287, 305, 307, 
311, 317 

xa9apuÓs véase purificación 

xaBagÓs véase puro 

xúGBaporc, xaBapuóc, xaBaíowm véase 
purificación 

Laconia 214 

lana 52, 70, 187, 255, 275 

Láquesis 174 

leche 62, 279, 307, 323 

lenas (participante en los misterios) 
61, 279. Véanse también bacante, 
bacos 

Leotíquidas 54, 277 

Lete, agua de 162 

ley divina 190, 191 n. IO 

libación 62, 198, 279, 309, 321 

liberación Atos del alma 13, 39, 
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45, 99, IO-112, 114, 135, 137- 
138, 143, 146-147, 178, 217; de 
la culpa, de los pecados (de los 
antepasados), de las calamida- 
des, de los males, de las injusti- 
cias 36, 55-57, 64-66, I5I-152, 
173, 204, 212-214, 216, 228, 
236, 242, 251-252; del miedo 
217 del castigo infernal 140, 
201; del ciclo de reencarnacio- 
nes IIO, 254 

libros, escritos, de Museo y Orfeo 
12, 21, 32-35, 43-45, 50-51, 
55-56, 64-65, 67, 85, 14.1, 172, 
216, 240, 242, 250-251, 253, 
269, 271, 275, 315. Véase también 
literatura 

Liceo 86 

literatura mistérica, órfica 7, 1O-II, 
32-38, 40-41, 46, 70, 77» 79, 
88, 91 n. 50, 92-94, 116, 136, 
138, 141, 157, 195, 211-214, 
229, 250-251, 253-258, 261- 
263. Véase también libros 

locus amoenus 180, 186, 217-218 

logos véase relato 

Luna, madre de Museo 21, 35, 39, 
45, 55, 235, 242, 269, 315 

Madre montaraz 52, 225, 275 

magia, canto mágico, obras mági- 
cas, prácticas mágicas, poderes 
mágicos 13, 24, 29, 33, 56, 58- 
60, 64-65, 79, 217, 221-222, 
230, 251, 253, 255-256, 262, 
279, 281. Véanse también atadura, 
conjuros, encantamiento, 
ensalmo, sortilegio 

Magna Grecia IO 

magos HÓyol 33, 53, 58, 60-65, 66, 
107, 166, 178, 221-222, 251, 
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279, 297, 321, 325; iranios 62- 
63, 178, 222. 
hechiceros 
maldad, malo 108, 149 n. II, 150, 
154, 163, 165, 176, 179, 184, 
187, 190 n. 5, 237, 297, 313, 
315, 320; mala fama 31, 45, 
273, 311; mala conducta 163; 
malas decisiones 192, 291 


Véase también 


maldición 13 

maleficios 59, 283 

mania avia 213, 215, 228, 282, 
315 

HÓvtEL véase adivinos 

Mar Negro 9, 121 

Marsias 21 n. 13, 25, 273 

Más Allá 8 n. 4, IO, 13, 15, 22-23, 
29, 40, 42, 55-57 y n. 26, 64, 
69, 74, 76, 79, 100, 106, 114, 
138-139, 147, 155-188, 193- 
204, 212-218, 226-227, 235, 
237, 24, 251-252, 255, 257, 
259-260, 262-263. Véanse tam- 
bién Allende, Hades, infiernos, 
mundo, otro 

Mediterráneo 167, 323 

melodía 218, 220, 331. Véanse tam- 
bién canto y música 

ménades 30 

mendigos, pobres, pedigieños, 
dáybotal 53, 55-56, 60, 62-64, 
213, 221, 252, 256, 277 

Menón 97, 238 

mensaje (religioso, científico, filo- 
sófico, simbólico) 12-13, 41, 
44, 47, 49, 66, 71, 80, 172, 
208, 226-227, 240, 245, 252, 
256, 261, 264 

mentira 54, 121-122, 207 n. 14, 
277, 303 
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metempsicosis 12, 77-78, 108, 14.7, 
169, 187, 264. Véase también 
transmigración 

poo: véase contaminación 

miedo, temor 23, 63-64, 73, 114, 
163, 178, 182, 217, 252, 256, 
271, 309, 329 

milagreros 252, 255-256 

Mileto 9 

Minos 22, 159-161, 179, 185, 271, 
319, 327. Véase también jueces 
infernales 

mista HvoTnS 53, 62, 83 n. 17, 164, 
183, 185, 204, 223-225. Véanse 
también baco e iniciado 

misterios, mistérico 8, 12, 14, 23 y 
nn. 21-22, 24, 41, 56 n. 26, 61, 
65, 81, 83 y n. 17, 147, 164, 
182, 211, 213 n. 13, 219, 221 n. 
53-222, 227-230, 254-273, 
275, 277, 279, 283, 285, 329, 
331 

misticismo 229; experiencias mís- 
ticas IO n. 13, 66, 82, 229-230, 
233 n. I, 251, 256, 283 

mito 42, 71, 310; de la Edad de 
Oro 92; sobre el Hades 173, 
309; de Aristófanes 92; de 
Orfeo 10, 13, 25-26, 28, 30, 
42-43, 49, 217, 250; en los 
escritos Órficos 33, IOI n. 13 
(cosmogónicos y teogónicos:) 
15, 77, 81-94; (de Dioniso y los 
Titanes:) 15, 56, 77-78, 90, 
108, 114, 138, 143, 145-154, 
195, 220, 236, 254, 258, 263, 
305; (sobre el Más Allá) 69 (de 
edades:) 87 n. 32; de Platón 8, 
138, 188, 229, 244-245; (de 


Er) véase infra escatológicos de la 


ÍNDICE TEMÁTICO 


República; (de la caverna:) 167, 
228, 230, 262; (de los dos 
caballos:) 154, 264; (escatológi- 
cos 156; [del Fedón:] 156, 163- 
172; [del Gorgias:] 157-163; [del 
Político:] 92, 228-229; [de la 
República:] 31, 113, 172-178) 

mitología, mitológico 33, 69, I61, 
175, I61, 187, 230, 244-245, 
personajes mitológicos 21, 43 

Mnemósine 175-177, 319; laguna 
de 175-176, 319; fuente de 204 

Moiras 174, 196 

morada de los límpidos 162, 183, 
321 

moral 66, 74, IOI-102, IO9-IIO, 
138, 154, 157, 163, 172-173, 
177, 179, 187-189, 196, 229, 
237, 244, 259, 262, 264 

mortal 52, 104, 107, 192, 200 n. 
47, 207, 225, 277, 291, 293, 
295, 299 

muerte, morir, tehgvtúávV 9, 13, 22, 
28, 30-31, 33, 61 y n. 42, 78, 
99, IOO-IOI, 103, 107, 108 n. 
4.8, 121-123, 127, 135, 137, 14.3, 
147, 158-161, 163, 165, 178, 
182, 193, 197, 199 n. 4.2, 20I, 
203, 207 n. 14, 212, 215, 217, 
220, 229, 238, 243, 262, 263 
n. 16, 279, 293, 297, 303, 329; 
de Dioniso 220, 258, 262- 
263; de Orfeo 28-29, 90, 250, 
269, 273 de Sócrates 170-171 

muerto, difunto, fallecido 12, 26, 
30, 39, 55, 57, 59, 68-69, 70 
n. 71, 102-103, 107, 118, 120- 
121 y n. 26, 124, 138, 147, I60 
n. 15, 161-163, 165, 167, 169- 
170, 173, 175, 177, 181, 184, 185 
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n. 94, 194, 198-200, 203, 212, 
214, 218, 237, 242-243, 250, 
254, 269, 273, 281, 293, 303, 
309, 315, 319, 321, 323, 329 

HÚNoLS véase iniciación 

mundo 77-78, 91-92, 95-96, 108, 
112, 167, 171, 208, 214, 243, 
253-254, 300 (véase también cos- 
mos); mundo de los hombres, 
frente al de los dioses 100, 259; 
este, nuestro, de los vivos 14, 22 
n. 17, 25-26, 56, 102, 112, 121 
n. 26, 124, 138, 140, 143, 147, 
153, 155, 160, 163, 179, 182, 
194 n. 20, 195-196, 198-199, 
243-244, 251, 257 259, 260, 
263-264, 297, 299, 329; el 
otro mundo, el infernal, el sub- 
terráneo 12-13, 27, 39, 58 n. 
31, 64, 69-70, 96, 103, 107, 
112, 140, 147, 154, 178, 194 n. 
20, 196, 210, 213, 255, 257, 
263, 293, 299; del que procede 
el alma 135. Véanse también vida, 
otra, Allende, Hades, infiernos 

Musa(s) 20-21, 35, 39, 42-43, 55- 
56, 109; 235, 242, 249-250, 
269, 277, 297, 315. Véase también 
Calíope 

Museo 20-24 y n. 24, 35-36, 37, 
39-40, 184, 234, 273; libros, 
poemas de 21, 37, 43, 45, 50, 
55, 172, 212, 216, 235, 242, 
250, 269, 315; y Orfeo 22-24, 
35-36, 184, 235, 250, 271; 
referencias al Más Allá 44, 100, 
158, 172, 193, 237, 305; y 
Homero 44, 50, 271; poeta, 
relacionado con teletai y orácu- 


los y curación de enfermeda- 
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des) 23-24 y n. 24, 35, 40, 44, 
212, 219, 223, 250, 273, 331 
(véase libros); como predecesor 
de la sofística 24; inventor de la 
escritura 25 n. 31; genealogía de 
(véase Luna); seguidores de 23, 
49-51, 67, 212, 271, 277 
música, musical 22, 25, 28, 46, 
54-56, 65, 179-180, 186, 198 y 
n. 37, 200-201, 217-218, 223, 
250, 271, 273, 277, 311, 327; 
instrumentos musicales 54, 66, 
251. Véanse también canto y melo- 
día 
nacimiento, nacer 31, 43, 98, IOI- 
103, 112, 126, 136-137, 143, 
145-146, 152-153, 165-167, 
170, 176, 199 n. 42, 217, 238, 
250, 273, 285, 291, 293, 297, 
301, 307, 323; del alma 103, 
112. Véase también renacimiento 
naturaleza humana dual 149, I51- 
152; titánica del alma 146-150, 
153, 303; dionisíaca 14.9 
Naturaleza 113 
necesidad 161 y n. 25, 166-167, 317 
Necesidad, Ananque, Aváyxn, 
decreto de 113-114, 174-175, 
185, 259, 263, 299, 301; trono 
de 175, 317. 
Adrastea, huso 
neopitagórico 219 


Véanse también 


neoplatonismo, neoplatónicos 7, 
47, 72, 85, 169, 264 

Ninfas 218-219, 331 

noche 180-181, 235, 326, 329 

Noche 85-88, 191, 235, 261, 285 

noctívago (participante en los mis- 
terios) 52, 61, 225, 275, 279 

vónoLs 244. 
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océano 299 

Océano 37, 46, 84-85, 87-88 y 
nn. 32 y 39, 123 n. 29, 167, 
169-I70O y n. 54, 285, 287, 323, 
325 

oficiantes en los ritos 62 

ofrendas a los dioses 51, 62, 199, 
275, 279, 321 

Olimpo (monte) 271 

Olimpo (músico) 21 n. 13, 22, 25, 
271, 273 

olvido, olvidar 68, 109, 161-162, 
175-177, 219, 226, 24.4; agua, 
fuente del 176-177, 297, 311, 
317 

Olvido, la campa del 175, 317 

Onomácrito 105, 223, 295 

oráculos 23-24 y n. 24, 35, 44, 
50, 53, 56, 120, 212, 222-223, 
250-251, 271, 273, 277 

orden cósmico 108, 202, 209. 
Véase también cosmos, ordenación 
del 

Orfeo 6, 8 yn. 5, II, 14, 19-47, 93, 
117, 120, 124, 153, 184, 201, 
242, 249-251, 260, 269, 271, 
273, 277, 295; linaje de 19-21 y 
nn. 3 (véanse también Apolo, 
Calíope, Eagro, Musa, Museo); 
alma de 31; argonauta 250; 
poeta, citaredo, músico prodi- 
gioso 21-23, 25, 28, 42-43, 55, 
160, 217, 223, 250, 269, 271, 
277; profeta, fundador de cul- 
tos, líder religioso IO, 12 23, 
25, 56, 250, 253; fundador de 
las teletai o relacionado con ellas 
24, 40, 56, 192, 198, 216, 219, 
273, 291 (presentado él mismo 
como iniciador 55, 277); rela- 


cionado con la danza 219, 331; 
sofista o antecesor de la sofística 
24, 41, 44, 239, 250; descubri- 
dor, inventor, héroe civilizador 
25, 45, 250, 273; cobarde 28- 
30, 43; mendigo, pedigúeño 
55-56, 223; adivino 55-56, 
222-223, 277; mago, brujo 55- 
56, 63-64, 221, 223, 277; des- 
cendiendo al Hades 25-29 y n. 
42, 42-43, 201, 250, 253, 262 
(véase también vivo); misógino 30- 
31, 175, 273; libros, obras atri- 
buidas a 9-12, 30-35 y nn. 54, 
64. y 65, 40, 43-46, 51, 78, 82, 
84-86, 88-89, 95-96, IOI, 
104-105, II6, 120, 134, 172, 
IQI-192, 216, 221, 223, 234- 
235, 242, 250, 253-254, 256- 
257, 261, 269, 273, 275, 283, 
285, 287, 315, 325, 333; des- 
cripciones del Más Allá 112, 156, 
168-170, 173, 301, 325; encan- 
tamientos de 64, 221-222, 255, 
283; enigmas como forma de 
expresión 71 n. 72, 239, 241; 
muerto y desmembrado por 
mujeres 28-31, 42, 90, 250, 
287; poblador del Más Allá 160, 
170, 173, 184, 202-203, 271; 
reencarnado en cisne 31, 43, 
175, 250, 273; seguidores de 
33-35, 37-38, 49-74, 122, 
127-129, 133, 141, 189, 193, 
203, 212, 222-223, 238, 251- 
253» 258, 271, 273» 277» 307; 
formas en que lo cita Platón 36- 
4-7; comentaristas de 72, 256, 
263; y Homero y Hesíodo 4.4; y 
Museo 35-36, 44-45 (véase tam- 
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bién Museo) y Támiras 31 n. 51, 
42-43 n. MI 

orfeotelesta 49 n. 3, 54, 62, 65 n. 
6, 74, 201, 212, 214, 216-217, 
222, 227, 251, 256, 261, 277 

órfico, orfismo, creencias órficas 
passim 

órfico-pitagórico 78, 130, 201, 
229 

origen del ser humano 78, 145, 
214; del alma 79, 111, 135, 146, 
148-149, 153-154, 250, 253 y 
n. I; del mundo 78, 253-254; 
de los dioses 86, 253-254; divi- 
no de Orfeo 21; 

óoLos 67 

Osiris 63 n. 53, 103 

padecimiento del alma 109; de 
Dioniso 152, de los condenados 
182, 187, 197, 203. Véase también 
castigo 

paideia, ran0ela 43, 250 

palacio de Plutón y de Perséfone 
véanse Plutón y Perséfone 

Palamedes 25, 273 

palingenesia 99, IOI 

Panes 218, 321 

pantomimas en las teletai 57, 220 

paradoja, declaraciones paradójicas 
171, 207 

Parménides 191 

parodia 7, 45, 53, 94, 197, 200, 
204, 313 

pasión, parte pasional del alma 68- 
70, 151, 220, 305, 311, 331 

pecado 57-58, 64, 139, 177, 181, 
215, 243, 329; heredado 212- 
213; antecedente, 13, 58, 139, 
140, 146 n. 4, 154, 215, 254. 


Véase también culpa 
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pecador 162, 190, 202 

pedigúeños véase mendigos 

peplo 78, 95 

Perséfone (hija de Demeter) IO, 
26, 78-79, 95, 98-99, 109, III, 
136, 139-140, 146-147, 162, 
176-177, 201, 203-204., 216- 
217, 237, 254, 258, 264, 291, 
307, 319, 321 

piedad, evoéfela, 200, 230, 309 

Pimplea 55, 277 

Píndaro 14, 20, 45, 98-IOI, 109- 
114, 140, 159, 161-162, 180- 
181, 184, 186, 196, 237, 258- 
260, 262, 264, 291 

Piriflegetonte (río infernal) 168- 
169, 323, 325. Véase también ríos 
infernales 

Pirítoo 201 

Pitágoras 67, 83, 103 nn. 21 y 22, 
104, 107 n. 41, 120 n. 21, 170, 
297, 325 

pitagórico(s) 34, 40, 47, 52-53, 
67, 69-70, 78, 83 y n. 13, 95- 
96, 102-103, 104 n. 24, 108, 
113, 118, 119 n. 15, 120, 130, 
132 y n. 65, 136, 141, 143 n. 
TIO, 199-200, 204, 251, 253, 
255, 275, 285, 301, 309. Véanse 
también Bro(m)tino, Cércope, 
órfico-pitagórico, Zópiro 

pitagorismo 12, 108, 200 n. 45 

planetas 95 

Platón, platónico passim 

Plutarco 36, 54, 72, 83, 134, 152 
nn. 21-22, 182, 193, 215-216, 
218, 224, 264 

Plutón 26, 53, 112, 178, 198, 200- 
201, 269, 301, 307, 309, 325. 
Véase Hades 
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pobres véase mendigos 
poemas 54, 263, 284; arcaicos 47; 
homéricos 257; óÓrficos, atri- 
buidos a Orfeo 14, 30 n. 47, 
33, 37, 41, 43, 50, 51 n. 7, 72, 
81-82, 85, 94, 104-106 y n. 35, 
113, 132, 134, 172, 191 y n. 13, 
196, 215, 236, 250-253, 255- 
257, 295 (cosmogónicos y teo- 
gónicos 62, 86-88, 90-91, 93; 
escatológicos 69-71, 141, I61- 
162, 167-168, 253, 256; cos- 
mológicos 78-79, 95-96, 253, 
262; sobre la divinidad 120, 
153; rituales 253; sobre 
Deméter 32; las Rapsodias 169, 
191); de Museo 50, 250; de 
Parménides 191; de Píndaro 
IOI, 259; pitagóricos 83 
poesía 23, 7I n. 72, I1IO, 180, 239, 
246, 271; de Orfeo, Museo y sus 
seguidores 44, BO-51, 78, 85, 
94, 120, 134, 250-251, 256- 
- 257 
poetas 20, 30 n. 47, 43, 45, 85, 
89-92, 99, IOI n. 13, 103 n. 
22, 109-110, 113, 127-128, 131- 
132, I60, 167-168, 179-181, 
206, 241, 254, 258-260, 273, 
277, 287, 293, 299, 315, 325, 
327, 333; cómicos 34, I99- 
200; inspirados por los dioses, 
divinos 42, 67, 98, 114, 261, 
291; Museo 44, 184, 250; 
Orfeo y sus seguidores: 22, 25- 
26, 29, 38, 48, 50-51, 71, 85, 
88, 184, 169, 198, 207-208, 
234, 250-251, 257, 264, 177 
Posidón 158, 198 
prado, pradera infernal 159, 162, 


174, 176-177, 179-180, 182- 
185, 193-194, 198, 214, 216, 
307, 319, 327, 329 

preceptos rituales órficos vease ritual 
(adj.) y tabúes 

premio, recompensa del alma en el 
Más Allá, premiados 14, 42, 45, 
70 n. 71, 77, 100, 106, 139 n. 
95, 140 n. IOO, 155, 157, I61, 
170-172, 175, 177-178, 183, 185 
n. 94, 186, 193, 195-197, 201, 
204, 213, 235, 237, 259, 307. 
Véanse también privilegio, banque- 
te, cohabitación con dioses, 
embriaguez y sexo 

presocráticos 9, IO n. II, 92, 260 
n. 8 

prestigio, prestigioso 35, 46, 53, 
71, 80, II6, 127, 131, 184, 222, 
233-235, 252, 257, 263. Véase 
también desprestigiar 

prisión, cárcel 112, 117-118, 133- 
139, 142-143, 153, 170-171, 
179, 186 n. 95, 187, 195, 238, 
240-241, 243, 262, 264, 297 
299, 301, 319. Véase también 
cuerpo 

privilegio, destino privilegiado en 
el Más Allá 22 n. 17, 29, III, 
137, 159-160, 164, 173, 177, 
185, 188, 199, 200, 202, 211, 
223, 225, 251, 263-264, 307. 
Véase también premio 

profanar 219 n. 17 

profanos 73 n. 82, 81, 83, 283, 
285; véase iniciación 

profesión sofística 23, B3, 271; 
profesionales 73 (del comenta- 
rio a los textos órficos 71; de 
ritos, magia y teletai 32, 53-66, 
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72-74, 166, 212, 221-223, 227, 
251-252, 281). Véanse también 
mago y orfeotelesta; 

profetas 20-21, 23, 38, 234, 315 

promesas de los iniciadores 13, 36, 
54, 59, 65, 74, 164, 173, 193, 
199, 212-214, 216, 227, 229, 
281, 307 

Protágoras 23-24, 35, 41, 43-44, 
50, 53, 66, 212, 223, 234 n. 2, 
239, 271 

protección 60, 119, 135-136, 191, 
244, 279, 289 

providencia divina 24.0 

pureza, del lino 52; generalmente 
religiosa, ritual, del alma o del 
iniciado 108, 147, 164, 173, 
177, 185, 193-194, 224, 255 

Purgatorio 169 

purificación, purificar, XÓ0apOr, 
xaB8aguós, xaBaíow 55-57, 60, 
63-65, 79, IO, 112, 139, 147, 
164, 170, 186, 204, 211-213, 
215-216, 218, 220-221, 224, 
226-230, 242, 264, 277, 279, 
301. 313, 315, 321, 331 

purificadores, xaBaotal 60, 63, 
216 

purificatorios 33 n. 59, 255, 271 

puritanismo 12 l 

puro, xa8após, sacrificio (i.e. no 
cruento) o víctimas 51-52, 67, 
275; lugares o aguas 179, 182, 
327, 329; el iniciado, su alma o 
su vida 12, 52, 137-138, 164, 
182, 185, 193 y n. 19, 194 y n. 
23, 215-216, 225, 275, 301, 
307, 313, 321, 323, 329. Véase 
también impuro 

Radamantis 22 y n. 17, 159-160 y n. 
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15, 179, 271, 319, 327. Véase tam- 
bién jueces infernales 

Rapsodias 87 n. 32, 9I, 105-106, 
150, 169, 190 y n. 8, 191 n. 13, 
193, 206, 212, 217, 154 n. 2, 

rapsodos 22, BO, 257, 271 

raza, mito de las: cronia de hom- 
bres 92, 254 n. 2; de hierro 
127; de oro 127-128, 254 y n. 2; 
de semidioses 159; de hombres 
<actuales> 254 

Rea 46, 84, 87 y n. 32, 145-146, 
273, 285 

recitación 22, 5O-B51, 251, 271; de 
Homero y Hesíodo 32, 56; de 
poesía órfica 50-51, 62 

recompensa véase premio 

recontextualización 238-239 

red, como modelo del mundo 78, 
95-96 

reencarnación 40, 43 n. III, 99, 
106, 109-114, 161 n. 25, 162- 
163, 167, 170-172, 176-177, 
184, 203, 217, 243, 250, 254, 
263-264, 323. Véanse también 
ciclo, jerarquía, generación, 
renacimiento, transmigración 

reinterpretación de mitos o textos 
30, 47, 132, 136, 213, 240 n. 
33, 244, 251, 255, 257 

relato, discurso, AÓYOS 12, 20, 25, 
30, 39, 69, 89, 157-158, 163, 
165, 173-174, 178, 184-185, 
188, 228, 235, 238, 240, 287, 
297; antiguo, radonos AÓyos 38- 
41, 46, 96, 102, 158, 160, 164- 
165, 184, 190, 205, 234 y n. 2, 
237, 250, 252, 289, 293; 
sacro, sagrado iepós lóyos 40, 
46, 52, 83, 96, 133, 153, 158, 
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160, 234, 237, 250, 252-253, 
258, 262, 275, 285, 293 

religión, religiosidad, religioso 54, 
72, 1OI, 139, 181, 188, 197 y n. 
35, 228, 230 y n. 107, 252- 
253, 256, 275; egipcia 160; 
griega oficial, del Estado, olím- 
pica, cívica 13, 21, 57, 64, 66, 
73 n. 83, 89, I81, 201, 254, 
257; popular 33, 256; personal 
13; mistérica 254; 
201; en relación con lo órfico Y, 
IO, 12-14, 23, 46, 50-51, 61, 
67, 70, 74, 78-79, 89, 93, 98, 
130, 150, 165, 173, 176, 177 n. 
78, 181, 194, 201, 215, 222, 
226, 239, 240-241, 243, 254- 
257; con lo báquico, dionisiaco 
67, 122; en Empédocles 259- 
260; en Jenófanes 208; en 
Píndaro 99 n. 6, 180 n. 87, 
258-259; en Eurípides 260; en 
Platón 176, 230, 243, 261; 

- cristiana 256; filosofía religiosa 

72 

reminiscencia, teoría de la 97-98, 
IOI, 106, 114, 119, 188, 230 

renacimiento, renacer 103, 135 n. 
83, 152, 174 n. 70, 305. Véanse 


también generación, reencarna- 


eleusinia 


ción, transmigración 

retribución ávtapoLfN, retribuir 15, 
77, TI4., 140 y n. 100, 155, 177 
n. 78, 189-204 

Retribución 140, 195, 303 

ríos infernales 90, 167-169, 178- 
179, 181, 184-185, 287, 325, 
327. Véanse también Ameles, 
Despreocupación, Aqueronte, 
Cocito, Estigio 
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ritos (ceremonias) báquicos, ini- 
ciáticos, mistéricos, Órficos 9, 
12-13, 23, 33, 44, 49 y n. 3, 
53-58, 61-67, 70, 72-74, 79, 
98, 109, 140, 147, 151, 172, 174 
n. 70; 182-183, 187, 194, 196, 
199, 211-230, 236, 241-242, 
251-253, 259, 263-264, 275, 
277, 281, 299, 305, 307, 315, 
327, 331 (véase también telete); de 
los Coribantes 220, 333; de los 
magos persas 53 

ritual (adj.) expresiones, preceptos, 
prácticas, prohibiciones, textos 
12, 53, 62, 70, 83, III, 137, 141 
n. 103, 154, 177, 185, 204, 211- 
212, 214-215, 222, 224, 244, 


253, 255, 262. Véase también 
tabúes, ritualismo, ritualista 
172, 230 


rituales báquicos, iniciáticos, mis- 
téricos, Órficos IO, 14-15, 23, 
29, 50, 56 n. 26, 66-67, 74, 
77, 79, 108, 164, 166, 173, 185- 
189, 193, 204, 216, 219-220, 
251, 253, 262; de Cíbele 220; 
de los magos persas 62-63 

sabiduría, copía 96 n. 4, 98-100, 
IO9-IIO, 170, 208, 291 

sabios 40-41, 67-69, 96 n. 4, 98, 
118, 127-128, 158, 184, 235, 
303; lo sabio 208 

sacerdotes en Eleusis 73 n. 80; de 
Zeus del Ida 225; órficos 33, 
53, 62, 67, 73, 82 n. II, III, 
222,285 (y sacerdotisas 42, 66- 
67, 98, 235, 291; itinerantes 
12, 53, 73) 

sacrificio, Ovoía 55, 59, 61-62, 65, 
I66, 198, 221, 242, 277, 279, 
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281, 309, 315; cruento, san- 
- griento 146, 224; incruento, 

no sangriento 51, 52, 64, 251; 
humano 51, 275; de Dioniso 
146. Véase hecatombe 

sacrilegio, despojo sacrílego 149- 
150, 305 

salmodias 74 

Salónica 9 

salvación, salvarse, salvífico 12-13, 
63, 66, 78-79, 99, 102, 108, 
III-112, 187, 189, 213, 215, 
227-228, 230, 235, 259, 264 

salvamento, del alma, sana y salva, 
como interpretación de opa 
117, 125, 128, 133, 142, 244, 
301 

sangre 12, 51-52, 143, 146, 152, 
254, 275, 297, 305 

santidad, santo 32, 50, 53, 67, 74, 
98, IOI, 158, 170, 182, 187, 198 
n. 37, 216, 225, 237, 260, 275, 
290, 329 

santón 219 

Sátiros 64 n. 58, 218-219, 331. 
Véase también Silenos 

secretos, ritos, círculos 23 n. 21, 35 
n. 66, 41, 56, 58, 73 n. 83, 94, 
133, 153, 235, 238, 240, 256, 
273, 277, 281, 297 

semidioses 22, 159, 160, 185 n. 94, 
271 

sentencia de los jueces infernales 
162, 181, 329 

señal, signo, ONa, como interpre- 
tación de OMUa 117-118, 122- 
123, 129, 137, 301 

sepulcro, sepultura, véase tumba 

seres, todos los 190, 205, 236, 
289; animados, poseedores de 
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alma. Véase alma; humanos 12, 
78, 106, 146, 148-149, 153- 
154, 159-160, 165 n. 36, 184, 
189, 193, 195-196, 236, 243, 
250, 258; vivos 103, 105, 124, 
134, 167, 182, 217, 293, 295, 
301, 321; esféricos 92; divinos 
269; infernales, subterráneos 
64, 164, 251, 321, 323 

sexo, femenino 31, 273; relaciones 
sexuales en el Más Allá 200- 
201, 3II; uniones sexuales de 
los dioses primigenios 88; órga- 
nos sexuales de los esféricos 92 

siciliano o italiota intérprete de 
mitos 42, 68-70, 141, 158, 226, 
244, 311; mecenas sicilianos de 
Píndaro 14, 99 n. 6 


signo véase señal 


Silenos 218, 331. Véase también 
Sátiros 

sima 90-91, 287 

Sima 91, 289 


Simónides 23, 45, 50, 271 

Sirenas 64, 174 

Sísifo 180, 202, 315 

Sócrates II, 20, 22 y n. 17, 38-39, 
43-44, 67, 69-70, 89-90, 93, 
97-98, 107 n. 40, 122-129, 
131-133, 137, 142, 157-158, 
160, 163-165, 170-171, 175, 
178, 186, 213, 221, 229, 237- 
240 y n. 33, 242, 287, 295 

sofistas 23-24 y n. 27, 32, 35, 44, 
50, 53, 58, 66, 109, 250, 252, 
281, 299 

sofística, Orfeo como predecesor 
de la 23-24, 41, 188, 234 n. 2, 
239, 271 


sol, fulgores, resplandor, rayos del 
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(como imagen del mundo de los 
vivos) 105, 194, 295, 299, 307 
(llamado también <de arriba» 
98, 291); del Más Allá 180-181, 
198 n. 37, 327, 329 

Sol 96 n. 4, hijas del 191 

sortilegios 59, 281. Véanse también 
conjuros, encantamiento, 
ensalmo, magia 

soteriología 78. Véase también salva- 
ción 

suertes XÑOEc I60, 174, 199 

sufrimientos 149 n. II, 162 

superstición, supersticioso 13, 54, 
66, 222, 277 

súplica, eUxñ 59, 64-65, 213, 251, 
281, 315 

tabúes, preceptos rituales órficos 
187, 251, 263-264; alimentario 
(dieta vegetariana) 52, 70, 187, 
200-201, 225, 251, 255; de 
vestido 52, 187, 225, 251; de 
contacto con un animal muerto 
255; sacrificio sangriento véase 
sacrificio. Véanse también ritual y 
prohibición 

Tales 88 n. 37, 285 

Támiras/ l'ámiris 22 n. 13, 3I y n. 
5L 42-43 y n. III, 271, 273 

Tántalo 179-180, 202, 315 

Tártaro 90-91, 93, 158-159, 163, 
167-170, 179, 183-185, 193- 
195, 262, 287, 289, 307, 315, 
319, 323, 325 

telete, TeAETÑ 20 y n. 4, 23 y n. 21, 
25» 32, 35» 39-41, 45» 50, 53» 
55-59» 64-65, 67, 73-74, IO, 
120, 140, 164, 182-183, 185, 
187, 192, 198, 204, 211-216, 
218-223, 226-228, 235, 240, 
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242-243, 250-254, 262-263, 
271, 273, 277, 281, 283, 291, 
303, 309, 313, 315, 329. Véanse 
también iniciación y rito 

teogonías, poemas teogónicos 9, 
20, 32, 39, 45-46, 62-63, 77, 
79, 81-94, 113, 120 n. 24, 145, 
192, 235, 250, 253, 261 

teología 256 

teólogos BeóloyoL 40, 72, 85, 118- 
120, 141, 1/0, 223, 285, 30I, 
325 

Terón de Acragante 99 n. 6, 181 

Tesalia 10, 176 

Teseo 33-34, 201, 260 

Tetis 37, 46, 84, 87-88 y nn. 32 y 
39, 285, 287 

tíaso 183, 198 n. 37 

Ticio 180, 315 

Tiempo 91, 113, 301 

Tierra, Gea 84, 86-88, 145, 175, 
185, 273, 283, 285, 319 

tierra suelo 109, 168, 175, 182, 
297, 299, 323, 329: material, 
elemento 146, 168-169, 325; lo 
que hoy llamamos «el planeta 
tierra> 178, 205, 269, 289, 
323, 325; este mundo, por 
oposición al Hades 112, 159, 
161, 170, 175-176, 181, 204, 
317, 329; 
menudo en expresiones como 
<bajo tierra>) 39, 90-91, 105, 
167-168, 170, 174, 181, 183, 
199, 287, 295, 307, 317, 323, 
329; «verdadera tierra> 96 

timbal 66, 251 

tímpano 54, 65 n. 6, 217 

tinaja (rí0oc) agujereada, 68-70, 
141, 158, 179, 200, 204, 212 n. 


inframundo la 
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5, 214, 226, 244, 311, 315 

tirso, portadores de 40, 165, 223, 
226-227, 313 

Titanes, mito de Dioniso y los 15, 
57-58, 77-78, 90 y n. 48, 108, 
114, 143, 145-154, 195, 203, 
219-220, 236, 254, 258, 263, 
297, 305 

Tracia, tracio 19-20, 22-23, 25, 
29, 30-31, 36, 43 n. III, 46, 
79, 114, 169, 201, 223, 239, 
248, 257, 261 

tradición 245-246; religiosa 21, 
179, 184, 206, 208; homérica 
103, 107, 184, 257; poética 171; 
poético-filosófica 208; órfica 
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